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مفدمة امرجم 


حاول ارکون في هذه الدراسة التي لم تلشر 
بعد حتى في الفرنسية أن مجحدد مفهوم الاجتهاد 
ف الفكر الاسلامى الكلاسيكى» وكيفية 
الانتقال منه - بل وضرورة هذا الانتقال - إلى 
مرحلة نقد العقل الاسلامي . وهذا النقد 
للعقل الاسلامي يعتەر امتداداً للاجتهاد السابی 
کا تجلى لدى كبار مثليه وقطيعة معه في ذات 
الوقت. ك|انه ر اا للمنہجية 
اللاستشراقية الفللوجية بعد هضم أفضل ما 
أعطته طيلة مائة وسين اا من حفیق 
اللصوص الاسلامية الكلاسيكية والببحث في 
التراث . باختصار» فإنه يعني ألنقد النفتح على 
ا خر مکتسبات علوم الانسان والجتمع 
eT‏ مفهوم المخيل أو الأسطورة أو 
الحقاثق السوسيولوجية الضخمة . فهذه الأشياء 
تلعب ورا ف تاريخ اللجتمعات وحياتا أكر 
من ذلك الدور الذي تلعبه الحقيقة احقيفية. 
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وهذا ما آثبته عل اء الاتتربولوجيا والتاريخ 
ا (کلرد ليفي سروس › حال بير فبرنان › 
ج بالا ندییه › جورم دون › رور ماندروء 
جاك لوغوف› بيار بوردیو» . . . الخ .). وهذا 
ما تجهله النهجية الاستشراقية الساثدة» وما ل 
تزال مصرة على تجاهله حت الان . فهي لا تتم 
إلا بالوقائع المادية الثابتةء ولا تہمها خيالات 
وحركهم باعتبار ان هذه آشیاء هلامية ا 0 
التحقق منہا ll‏ وادا. وهذا هو مفهوم 
الوضعية بالعنى الاخحتزالي والضيق للكلمة. 
وقد وقعت فيه الماركسية في صيغتها الاختزالية 
الأكثر فقراً وضيقاً أيضاً. 


والآن يأخذ البحث العلمى في إعادة 
الاعتبار للانسان والمجتمع بشكل متكامل» أي 
بكلا بعديه المادي والروحي . وهو بذلك 
يتجاوز الروحانية الصرفة والمادية الصرفة فى آن 
معاً. وضمن هذا المعنى يشكل كجاوز الوضعية 
مرحلة جديدة في الفكر الحديث. فلم تعد 
مسالة الدين أو الايان أو الروحانيات تخيف 
العلهاء المعاصرين أو تجعلهم يشعرون بالنقور 
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منہا كلا أثبرت باعتبار أا أشياء «رجعية» تعود 
إلى عصرر مضت وانقضت . على العكس لقد 
أسيجت أو آحات تح ى الصو د 
اهتم|مات المفكرين والعلاء على اخحتلاف 
مشار م وتخصصاتہم . ولكن طريقة فهمها 
واسشغاعا أصحت فعا كان عله الال 
لدى المؤمنين التقليديين المسجونين داحل 
«السياج الدوغعائي الغلی» کا بحب ان يقول 
محمد أركون. فالدراسة المقارنة للتجارب 
الروحية والتارخية للأديان الترحيدية الثلائثة 
الككبرى تثبت لنا ضرورة جاوز المفهوم 
التيولوجي السكولاستيكي الذي سيطر طيلة 
قرون وقروں . 

هكذا نجد ان نقد العقل الاسلامي لا يعني 
اطلاقا القيام بعمل سلبي أو تدميري كا قد 
يفهمه بعضهم . . ولا يعفي أبدا الس بالتجربة 
الروحية الكرى للاسلام الحنيف . هذه 
التجربة التي تجلت بعد القرآن الكريم في 
مؤلفات وشخصيات اسلامية تنتمي إلى كافة 
الاتجاهات والمذاهب: من سنية وشيعية 
واباضية ومعتزلة وصوفية وفلاسفةء . . . إلخ. 
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وإغا هو يعني نقد التجسيد التارجخي والتطبيقي 
التاريخ » هناك الخال الأعلى وهناك التطبيق . 


والوحي ء تحدیدا يتجاوز التاريخ ۾ ويعلو 

يهة. ا الواقع 
وني زحمة الصراعات العقائدية 
وتضارب المصالح والتنافس عل الال والأرراق 
يؤدي إلى تلويثه بالماديات وينزل به من علياء 
تنزه إلى حمأة الواقع . وبالتاليء فإن النقد 
التار خي الذي يارسه أركون - على الأقل كا 
أفهمه - سوف يؤدي حت إلى تخليص التجربة 
الروحية الاسلامية الكبرى من كل ماعلق با 
من أوشاب وأوصاب على مدار التاريخ . وملا 
العنى فهو عمل اجابي لا سلبي. بل انه عمل 
قد أصبح ملحأ الآن نظراً لتدهور التقديس 
وشيوع اال ف من فهمه وممارسته في 
کر أنحاء العام الاسلامي . ولا يكن أل يعود 
للمقدس صفاؤه» وللدين هجته الأرل» 
وللتعالي تنزيېه وسموه» إلا بعد وضع التجرية 
التيولوجية الاسلامية على حك القارخى 
الصارم . عندئذ يتبين الخيط الأبيض من ارط 
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الأسود» وتستبين نقاط التمفصل ما بين الوحي 
الا ا ی ا ا 
التيولوجية الاسلامية بكل أنواعها (من تفسير» 
وفقه» وحديث» وعلم كلامء الخ) ليست إلا 
من صنع البشرء وبالتالي فمن حقنا أن 
نخضعها للبحث التاريخي . وهذا ما يفعله 
أركون من خلال الدراسة التطبيقية لتفسير 
الطبري ولعلم أسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ» . . . إلخ. 


هكذا نجد أن دراسة أركون النظرية- 
التطبيقية هذه تحررنا من التصورات الضيقة 
والموروثة بصفتها حقائق لا تقبل النقاش»› 
والتراث. وهذاهوهدف نقد العقل 
الاسلامى : إنه يعنى جديد الفكر العري - 
الاسلامى لكي يصبح أكثر قدرة على مواجهة 
مشاکل مجتمعاننا الحالية » وما أكثرها. 


ملاحظة : كل الموامش الابتة في أسفل الصفحات هي من 
عمل امرجم . وهي ضر ورية من أجل فهم النص» ولکن 
امترجم هو و-حله المسۆول عن مضمونا. أما اهوأمشس القليلة 
البتة في النهاية فهي للمؤلف. 


«يقولون : ان ل يكن للخليفة ذلك السلطان الدينى ألا 
بكون للقاضى أو للمفت أو شيخ الاسلام؟ 

وأقول. ا الاسلام مجعل فؤلاء دی سلطة عل 
العفاثد وتقرير الأحكام» وکل سلطة تناوطا وإاحد هن 
هؤلاء فهي سلطة مدة قررها الشرع الاسلاميء ولا 
بسو لواحد منم أن يدعي حق السيطرة على ايعان أحد 
أو عبادته لربهء أو ينازعه في طريق نظره». 

[ حمل عده» الاسلام والنصرانية › الطعة الفالفة» الفاهرةء 
۲ ص (۹٥)]۔‏ 
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مقدمة المؤلف 


يكون على المعالجة في كل أبعاده. فهو لا 
يتطلب منا فقط الاستعانة بالعديد من العلوم 
القدعة والحديثة » الاسلامية ور«الدحيلة)“» 
وإنغا يتطلب أيضاً وبشكل أهم الانتباه إلى 
امشكلة الخحطية التالية: وهي ان مسألة 
الاجتهاد معتبرة ة داخل تراث الفكر الاسلامي 
بصفتها امتیازا محتكره الفقهاء. نقصد بذلك 
الأئمسة المحتهدين » مؤسى المذاهب الكرى 
اللاهوتية - القائونية الذين ثوا للقرون التالية 
المدوؤنات القانونية والعقائد الايانية 
الأرثوذكسية» وعلم أصول الفقه: أي المهجية 
المعيارية الضرورية من أجل استنباط الأحكام 


(#*) القصود بالعلوم الدخيلة هنا ذلك المعنى السلبي والحدال 
الذي احق بالكلمة في الاضي. ۰ لما الدخياة 
فدر العلوم العقلدنة ا 
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بشکل صحیح من اللنصوص الققدسة 
(القرآن + الحديث). وهكذا نجد أمامنا فى 
بضع كلات فقط كل شر وط وحدودية ممارسة 
الاجتهاد في الفكر الاسلامي الكلاسيكى . 
ولكى يواجهوا تحديات الحداثة العقلية والثقافية 
ا د ا 
التاسح عشر» فإن العلاء الدذين 
اصلاحیین اول قبل أن يتحولوا اليوم إلى 

الانخراط ٤‏ الحركات السياسية النضالية بشکل 
مباشر ومكشوف» قد حاولوا ولا يزالسون 
يحاولون «(إعادة فتح باب الاجتهاد» . وذلك 
طبقاً للمجاز الشهير القديم الذي لم بفهم 
بشکل جيد لأآنه ينطوي أيضا على أبعاد تارخية 
واجتماعية وعقائدية. ونحن نعلم ماهية 
الاجتهاد الحديد محمد عبده ومدرسته. فهو 
عبارة عن منهجية ذرائعية منفتحة على دمح 
وتعغثل المفاهيم والأفكار والميارسات المعتبرة بمثابة 
البدع الخطرة (ج. بدعة) ضمن إطار التراث 
الاسلامي السكولاستيكي”. (الذي ينبغي 


)¥( كلمة سکولاستيکي با عى ا لحري والأصلل تعني المدرسي 
(أي الرأي الذي يعلُم في المدارس). ولكنها بالعن - 
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واب من الات الا كر حو 
التراث الفاتح والنفتح والقوي للفرة 
الكلاسيكية . المقصود فترة تشكل هذا التراث 
وتترسيخه الممتدة بين القرنين الأول والرابع 
الهجريين / السابع والعاشر الميلاديين) . 

لقد غرت مسألة الاجتهاد من بعدها 
وأهميتها منذ سنوات الستينات» ثم بشكل أكر 
منذ انتصار «الثورة الأاسلامية». ومن بين 
العوامل العديدة التي أسهمت في فرض اللجوء 
إلى الاجتهاد اليوم أكثر من الماضي» نذكر 
العامل المتمثل بظهور الدول المستقلة في العال 
العربي والاسلامي بعد أن خحاضت صراعا 
مریراً من أجل نیل استقلاها. کا ونذكر عامل 


ت الاصطلاحي الشاثع تعن الروح الدوغمائية والتكرارية 
الا جار لارا الفدهاكء وى التروة الوط 
الأوروبية كائث تعني فلسفقة أرسطو المدرسة من خلال 
علم اللاهوت. وأركون يعتبر ان انتصار الروح 
السكولاستيكية في الاسلام قد ابتدا منذ انتصار 
الأرثوذكسية في القرن الخامس واستمر حتى القرن التاسع 
عر بل ويكن القول حت اليوم. فالا سلام الشائع 
حاليا ليس هو الاسلام الكلاسيكي البدع والتعددي › 
وإغاهو الاسلام السکولاسٿيكي التكراري الذي لا 
يزال يسيطر علينا منذ عشرة قرون. 
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التزايد الديغرافي أو السكاني الضخم الذي غير 
جذرياً خلال عشرين سنة من الأطر الاجتاعية 
للمعرفة" فى كل المجتمعات الاسلامية 
والعربية المعاصرة. 

إن هاتين الظاهرتين الضخمتين تستحقَان 
منا اجراء التحليلات المعمقة عليه]ء ولكننا لا 
نستطيع فعل ذلك هنا. ولكننا لن ننساهما 
a‏ سوف 


أ وقبل کل شيء إألمامة العالة: ما 
کان الاجتهاد ٤‏ الماضي أبداً ولا يکنه أن 


يكون اليوم جرد ترينات ذهنية"“ على مسائل 


(#) مصطلح الأطر الاجتاعية للمعرفة من اخحتراع عالم 
الاجتاع القفرنسي ذي الأصل الروسي: جورج 
غورفيتش . وهو يعني به ان كل أنواع المعرفة ليس 
ا بها ضمن أي اطار اجتاعي (أو أي مجتمع 
كان) . فالنقد التارخي للايديولوجيا الدينية شىء غير 
مسموح به في المجتمعات الاسلامية الحالية» هذا في 
حن أنه شاثم ومشاع ف امجتمعات الأوروبية منذ ثلائة 
قرون على الأقل . 

(##) المقصود بالتمريثات الذهنية هنا ان هناك تقليات خحاصة 
بعملية الأجتهاد» وهى تشبه التقنيات الحسابية أو 
الرياضية. فالمجتهد يتمرن على أساليب القياس (قياس 
الفرع على الأصل) قبل ان يجتهد ويطلق فتوى معيئة - 
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لاهوتية ومنهجية جريدية بعيدة عن حاجيات 
الدولة واكراهات المجتمع . هذا يعنى انه ينبخى 
للاحتهاد. کل الانحرافات الايديولوجية 
a‏ هذه العملية الذهنية الي e‏ عل 
e‏ الله ا ان الصحيح والمطابق 
للمقاصد النهائية والمعاني المؤسسة التي ينبغي أن 
تضيیء القانون الديتي وتضمن شرعية عمارسات 
البشر وأفكارهم طيلة كل وجودهم الأرضي 
(= الحياة الدنيا) (المقصود بالفهم الصحيح هنا 
الفقه بالمعنى الأصلى للكلمة» من فقه كلام 
الله آي فهمه ونفذڈ ا سر آسراره. تم تج 
عن ذلك في) بعد المع الاصطلاحي لكلمة 
الفقه = أي القانون). 
الشىء الذي ينبغي أن محظى باهت امنا هنا 
وينبغي التركيز عليه هو ذلك المزعم المفرط 
والخرور المتبجح الذي يدعيه الفقهاء بأنهم 
= بخصوص حادثة مستجدة في المجتمع (أي بدعة). 
ولكن الاجتهاد بتحاوز ف رهانائثه وأشميته هذه «الحيل» 
الذهنية ك| بحاول آن يوضح أركون. 
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قادرون على التماس المباشر بكلام الله 
وقادرون عل الفهم الملطابى لقاصده العلا 
توضيحها وبلورتا في القانون الديني» ومن ٹم 
تشيت القانول لهي أو امل“ الخحاص 
بالأحكام الشرعية التي ينبغي أن تتحكم آبديا 
بكل تصرف أو كل تفكير يقوم به المؤمن 
الحاضع لامتحان الطاعة لله. بالطبع فان 
الفقهاء يعترفون بامكانية الوقوع في الخطأ أثناء 
عملية الاجتهاد» ولكن التركيبة الذهنية 8 
e‏ طا لما دعاه بعص ففهاء 


(#) يقصد أركون بالؤله انه قد خحلعت عليه أردية التقديس 
والتاليهء في حين انه ليس إفيأ وإنغا هو بشري قاماً. 
فنحن نعرف كيف تشكلت الشريعة بشكل تارخي»› 
وعلى آيدي رجال حاولوا تأاويل النصوص في القرون 
الأرل وضصمن ظروف تار ية واجتأعية محددة تماما 
(انظر دراسة جوزيف شاخت الشهبرة عن القانون 
الأسلامى وكيفية تشكله تاريخيا). 

(##) المقصود بالأرثوذكسية هنا فرض «التفسير الصحيح 
والمستقيم» للنصوصس المقدسة» واعتبار كل ماعداه 
هر طقة وضلالا . فالأرٹوذكسية بالعنى ا حرفي تعني انط 
المستقيم› ولکنہا بالع الاصطلاحي تعن الحمود 
والانغلاق وفرض خط واحد من خطوط التاريل بالقوة 
والقسرء› > وبدعم من السلطة السياسية عادة. 
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القانون بمقاصد الشريعة (انظر: الشاطى› 
مات عام ۷۹۰ ه/ ۱۳۸۸ ). ۰ 
هکذا نرى إلى مدى تراكم ذلك الإرث من 
العقائد. والمارسات الاستدلالية المقالية 
والتكرار السكولاستيكي والتصورات الوشمية 
التي ينبغي على المفكر المسلم أن يضطلمع بها 
ويواجهها عندما يريد أن ينخرط اليوم في تلك 
المهمة المرعبة المتمثلة بزحزحة شر وط الاجتهاد 
النظرية وحدوده من المجال اللاهوتي - القانوني 
الذي حصر فيه من قبل الفقهاءء إلى جال 
التساؤلات الحذرية وغبر المعروفة حى الآن من 
قبل التراث الاسلامى: قصدت إلى جال 
التساؤلات الخاصة بنقد العقل الاسلامي. 
كنت قد تناولت هذا اللشروع في مقالات 
عديدة جدا“. ولکن أ تتح لي الفرصة 
الآن لکي آبرره انطلاقا من ذلك الموقف وتلك 
المأارسة المميزة للعقل الذي يشتغل على الوحي 
العطى” وعلى التراث الاسلامي . ذلك انه هنا 
(#) هکدااتر جم التعبير الفرن نی (éا6۷éإ‏ 6مممك 6ا) الذي 
يعني أن الوحي معطى هنا كظاهرة موضوعية خارجة عن 


ارادتنا. فحت الملحد لا يمكنه أن ينكر ان اللصرص قد = 
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فا لعقل الاسلامي لا نعني به هنا عقاه 
خصوصياء مزا أو قابلا للفرز والتمييز لدى 
ملكة مشتركة لدى كل البشر. وإنغا التمييز أو 
الفرفى کامن کله ٤‏ التعت" آي الاسلامی . 
نقصد بذلك انه كامن في المعطى القرانى وفيا 
كنت قد دعوته بتجحربة المدنية"). هذه التجررة 
التى أصبحت في]| بعد وبفضل العمليات 
المتتابعة للاجتهاد: نموذج المدنة . 
الذي بمتد بين الاجتهاد ومشارف نقد العقل 
الاسلامي» فإننا لن نجد مثالا أوضح ولا 
أرضية أكثر ملاءمة للتطبيق من دراسة مكانة 
= اشتغلت في التاريخ ومارست دورها عل ملایین البشر 
کوحي معطی › اللهم دا كان هذا الملحد يقکر ولو 
قليلا. . . وهکذا یدرس الوحي کاي ظاهرة طبيعية من 
قبل المقكر العام المؤسن 
(#) مصطلحا تجرية الدنية وغغوذح المدنية خحاصان محمد 
أركون دون غیره . فهو الذى بلورھما واحترعه|. وکان 
ينبغي أن آقول تجربة المدنية المثلى» وغوذج المدنية الأمثل 
لأن آركون يستخدم الحرف الكبير في اللغة القرنسية» 
وها شيءَ غير موجود فى اللغة العربية . 


1۸ 


الرأة في الشريعة. تحن نعلمء بهذا 
الخصوص» كيف ان المرأة قد أصبحت في 
الجتمعاث الاسلامية والعربية عرضة لماحكات 
جدالية عنيفة » ولصراعات هائجة» ولدراسات 
خلافية متنازع عليها. وعندما بخطو المفكر 
خحطوة واحدة باتجاه إعادة النظر في المكانة الق 
حددتها الشريعة للمرآة من خلال آيات قرآنية 
صريحة غالباء فانه يغامر بنفسه ويجاذي عن 
كثب خاطر التكفير الأكر والخلع من أمة 
السلمين. ونحن نعرف كيف إن فاطمة 
ميرنيسي» الأستاذة في جامعة الرباط» تصارع 
اللآن بكل شجاعة الخضب الصاعق لرجال 
الدين الذين محرصون على ممأارسة الأستاذية 
العقائدية على موضوع تمس رهاناته شيا 
فشيئا ليس فقط كل ميادين الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية. وإنما تمس بواسطة 
ا لجنس البنى النفسية العميقة لللساءء كم 
للرجال» للأطفال» كا للبالغين. 


من الطبيعي ان ينرفز العلماء عندما يستخدم 
المرء النصوص المقدسة والتراث الموروث بشكل 


۱۹ 


تعسفي . وهذا ينبغي على المفكر المسلم 
الحديث ان متاط لنقسه ا وجهز نفسه 
علمیاً بشکل لا غبار عليه فیطلع على کل ما 
بخص معرفة النصوص القدية والشروط التقية 
للاجتهاد الكلاسيكي . ينبغي ان يتلك كل 
ذلك أولاء فلا يعتره تحصيل حاصل» أو شيناً 
تراثياً لا قيمة له. ذلك ان الانتقال من مرحلة 
الاجتهاد الكلاسيكي إل مرحلة نقد العقل 
الاسلامي ينبغي أن بصمم اتور على ساس 
انه امتداد للاجتهاد الكلاسيكي وإنضاج له 
هكذا ينبغي أن يفهم من قبل كل المسلمين. 
وبالدرجة الأول من قبل العلاء أنفسهم”. 


(#) هنا يكمن قي رأبي السبب الأساسي لنجاح ماہجية 
رکون وانتشار فکره منذ عشر سنوات وحتی اليوع (أي 
مئذ ان كنت قد ابتدأت بنقله إلى العربية عام .)۱۹۸٩‏ 
فهو لا يريد إحداث القطيعة مع التراث بشكل عاني أو 
القفز عليه بشکل مراهق ومتسرع ک] حاولت أن توهمنا 
بذلك عاولات دراسة التراث في الساحة العربية . فهؤلاء 
من کرة اتقدميتهم٠‏ و«حدائتهم» أعتقدوا بامكانية 
احتقار الراٹث واماضي» ولجاوزه دول مواچهته أو دون 
دخول معركة الحقيقة معه من الداحل. فانکشفت کل 
حاولا تېم عن سراب وادعاءات وهمية. وبقيت الصخرة 
ي مكانها رازحة . ولن يستطيع زحزحتها إلا هتا الفكر ‏ 


۲ ۹ 


ولكن ذلك يفترض بالمقابل ان يبذل العلهاء 
بعض الجهد من قبلهم ويخطوا خحطوة معينة. 
ينبغي على علاء الدين اليوم أن يفعلوا كا فعل 
أسلافهم الكلاسيكيون الذين ينتسبون إليهم 
طوعا وعحبة . أقصد ينبغي عليهم أن مخطوا 
حطرات خاسة باقاو ادا ة اة 
والفكرية . فإذا كان ينبغي على المفكر المسلم 
الحديث ادرب عل تقنيات الاجتهاد 
الكلاسيكي وعلومه ومناهجه والمتمرس بالناهج 
التعددية للعلم الحديث ألا جرح الوعي 
الاياني أو يعامله بفجاجة» فإنه ينبغي أيضا 
على العلاء التقليديين أن يژدوا دورهم کوسطاء 
ذوي مصداقية بين هذا الوعي الاياني 
ومتطلبات المعرفة العلمية الحديثة. اني أعرف 
بواسطة التجربة الشخصية المؤلة الى دفعت 
متها شخصيأ ان هذه الشروط من الاصغاء 
التبادل والتسامح والانقتاح غر متوافرة لدی 
الكثير من العلهاءء وغير محثرمة ك) ججحب من 
قبل بعض الباحثن العلميين" . 


د الذي يعرف كيف محترم تراث الأولين ويقطع معه في 
الوقث ذاته. 


(#) لكي تفهم هته العبارة بشكل أفضل ينبغي القول بأن - 


۲١ 


وف يفهم القارىء ضرورة كلل هله 
الاحتياطات التي أتخذها عندما يطلع على المثال 
الذي سوف آضربه واستخدمه من أجل شق 
الطرق» وتحديد المناهج» وتعيين المراحل› 
وتوضيح الرهانات الخاصة بنقد العقل 
)۱١(‏ و(١۱۷)‏ من سورة النساءء ثم الآيات 
)۱۸١(‏ و(۱۸۲) و( )۲٤‏ من سورة البقرة. 


وسوف يشتمل مسارنا على المراحل التالية: 


- أركون قد عانى من المعاملة القاسية التي جابهه بها بعض 
کار رجال الدين السلمين الذين التقى بهم في المؤعرات 
الاسلاميةء وخصوصا في منتدى الفكر الاسلامي 
السنوي المنعقد في الجزاثر (لا داعي لذكر الأساء). 
فهؤلاء ل بستطیعرا آن یفهموا مقصده عل وجهه 
الصحيح إما بسبب عدم التسامح » وإما بسپب ضعف 
المعرفة العلمية الحديثة لديم » وإما بسبب الاثنين فا 
يضاف إلى ذلك أن أركون يعاقي من هجوم جيء من 
الحهة المعاكسة: أي من جهة الباحثين العلميين الذين 
يعثقدون بامكانية تصفية الظاهرة الدينية بجرة قلم 
واحدة. بل ان تجرد الاهتيام بدراسة الاسلام ومشاکله 
الكلاسيكية والمعاصرة يعتر بالنسبة إليهم موقا رفا 
ومتخلفا! ! فهم من کره «تقدميتهم» أو «مارکسیتهم» 
يقفزون على المشاكل الحقيقية لمجتمعاتهم بدلا من أن 
يواجهوها من الداخحل وبشکل تدرججي . وقد دفعنا المن 
بأاهظا بسبب هذا الموقف المراهق واللاتار ى . 


۲ 


| قراعة الآيات› والرهانات (أي 
الرهانات التي تطرحها) . 

2 الاجماع والأرثوذكسية. 

۳ العقل الالهيء الخطابات البشرية: 


نحو لاهوت أنتربولوجي للوحي . 


۲۳ 


القراءات والرهانات 


ف أثناء ترددي المستمر والدؤوب على 
القرآنء كائت مشاكل القراءة تسيطر على 
اتتباهى (بالمعنى التقليدي لكلمة قراءات)› 
وبالتالي فقصد رحت أهتم بمشاكل التفسير 
الخاصة بالحر عالقا من الأية الثانية عشرة من 
سورة النساء.اوكيد ان استشرت التفاسسر 
الكلاسيكية وحص لمكا تفسير الطبرى» 
اكتشفت ان رهانات النافشة المثايحوررة حول 
طريقة قراءة كلمة «كلالة» ومفناها هى من 
الخطورة والأهمية بحيث إن مجمل المسألة يكنه 
ان يساعدنا للمرة الأول في تاريخ الفكر 
الاسلامي على بلورة تيولوجيا ‏ إناسية - منطقية 
لوحي . 


البلدان الغربية ووب و نا في فرنسا قد دفعنی 


Yo 


لأن أؤجل نشر أية دراسة حول موضوع في مثل 
هدا الحرج وا لحساسية. وليس ذلك لأن 
بحوثي تنقض أية مسألة من مسائل العقيدة في 
الاسلام» ولکن لأن حجم الستحيل التفكر 
فيه فى المجتمعات الاسلامية الحالية هومن 
الضخامة والاتساع بحيث إن أي بحث من 
هذ| النوع E‏ سوء تفاهمات خحطرة . ٹم 
تستعاد شس قبل الحخطاب النضالي الاسلاموي 
الحال وتضخم وتتضاعف أصداؤها ف ا 
مكان. ومن المعروف ان هذا الطاب 
السياسوي بعيد كل البعد عن فكرة اللاهوت 
لدتو الرس ولائ تفه اعانا جا 
موضوعا على حك الزمن: أي على حك 
الشاريخية العميقة للعقل والقيم . (الة 

بالتاريخية هنا التحول والتغير» أي تحول القيم 
وتغخفرها بتغر العصور والأزمان. أما الايان 


(#) القصود الخطاب الاسلاموي الذي يستخدم الدين 
کسااح سياسي فقط دون أي اهتام بالأبعاد اللاهوتية آو 
الروحية للاسلام. وپالتالي فمسألة الاعِان بالمعنی الحی 
للكلمة والمنزه ه ن کل الأغراض والمصالح العابرة هي 

آخر ما مخطر على بال هذه الحركات أو منشطيها. 


۲٣ 


فيبقى ولكنه يتخذ تجليات ختلفة ومتحولة 
ا 

أريد مهذه الملاحظة أن ألفت الانتباه إلى 
مسألة التأخر الذي يعاق منه القكر الاسلامى 
لرا الابد رح الصارت 
والمعممة على كل الفثات الاجتماعية وعلل كل 
مستويات الثقافة في البلدان العربية 
والاسلامية . ولا أعنى بكلامى هذا فقط رقابة 
الحركات النضالية المذكورة التى دف إلى 
ن ارات سا دد وها أغن أا 
رقابة العلماء الرسميين التي تضغط بالقوة نفسها 
على حرية البحث والتعبير. فهؤلاء العلاء 
مثلون الموظفين المعيّنين رسميا لتسيير شؤون 
التقديس في المجتمع”. وبالتالي فهم مضطرون 


ر رر شؤون التقديس» بعود فى أصله إلى عا 
الاجتعاع الأ لماي ماکس فير. فهو قل طق عل رجال 
الدين الملسيحين أو (الاکلروس). فهڙلاء ا 
بشكل رسمي وعرمي مراتبي من قېل روماء وهم الذين 
مجددون نوعية ما هو مقدس وما هو غير مقدس في 
المبجتمم . ولا يكن ممارسة العاطفة الديثية بشكل شرعي 
إلا من حلام . انهم حتكرون القداسة والتقديس» 
ويبيعون صكوك الغفران. . 


۲۷ 


للمزاودة الدينية"“ من أجل الحظوة بشكل أكر 
بأفضال الدولة أو النظام الحاكم في الوقت 
الذي ينعمون فيه بتبجيل جماهر المؤمنين هم . 
ان هذا الوضع الذي أعاني منه قد شهده من 
قبلي مثققون كبار كابن رشد الذي اصطدم 
بمعارضة ورقابة شبيهتين بجا نصطلدم به اليوم» 
وذلك من قبل فقهاء زمانه. فال)رسات 
والتقسيمات الفكرية تظل من الطبيعة نفسها 
ا ولاحقاً. ولكن قواعدها الاجتاعية 
ورهاناتها السياسية والأصداء التي تلقاها خارج 
الحدود القومية للبلدان الاسلامية قد تضخمت 
وتوسعت بقدر تضخم أبعاد النمو الديغرافي 


(#) يقصد آأركون هنا بان علاء الدين الرسمين واقعون الآن 
ف حالة مزاودة ص ا لجحركات الاسلاموية التطرفة الي 
تريد أن تسحب الشرعية الدينية منهم عن طريق المزيد 
من المزاودة على تطبيق الشريعة والقوائين الاسلامية. 
وكلا ظهرت حركة متطرفة في مكان ما رحنا نشهد ظهور 
حركة أكثر تطرفاً منها بعد فترة لكي تزاود عليها 
اسلامياًء وتتهمها بالتراخي عن الطالبة «بتطبیی 
الاسلام» وبالتساهل مع الدولة وإلنظام القاثم. ھکذا 
نجد أن المزاودة تشكل احدى الوسائل الفعالة 
لکسب ماهر المؤمنين . ولکن هله الوسيلة استخدمت 


1۸ 


الحاليء وبقدر استخدام الوسائل التقنية 
الحديثة فى الإعلان والدعاية. هذه الوسائل 
اللستخدمة من قبل الدول العربية والاسلامية 
الحالية التى تنقصها الشرعية”. 


وني الحالة الراهنة التي تشغلنا اليوم» 
نلاحظ أن الرقابة الذاتية المستبطنة طوعاأً أو 
كرهاً من قبل الباحث المسلم قد أدت إلى 
النتائج التي ستلي فيا بعد. وي الوقت ذاتهء 
وعلى غفلة مني كان هناك باحث أمبركي 
شاب بدعي دافيید س. بورز .58 021d‏ ) 
Powers)‏ ضر فی جامعة برنستون أطروحة 
دکتوراه نشرت مؤخراً تحت عنوان : دراسات 

فى القرآن والحدیث› تکل القانون الاسلامي 
الخاص بالإرث - جامعة برنستوڭ»›» ۱۹۸٩۳‏ . 


(Studies in Qur’ ۉn (أي بالانكليزية:‎ 


and Hadîth. The formation of the I[sla- 


mic Law of inheritance). 


وقبل أن ينشر أطروحته عرض علي هذا 
الساحث EY‏ مہا لکي انشره ف جلة 
ارایی کی ARABICA‏ وهلا ما فعلته على الفورء 


۳۹ 


ولكن ليس دون الشعور بحزن عميق. شعرت 
بالجزن لأن صاحب هذا البحث الممتاز هو 
غری وین غربا او هسلا لفك فت عدا 
حجم ذلك التفاوت القاضح بين الباحثين 
المسلمين والمستشرقين والذي مجعل الاستشراق 
مستمراً حتى الآن فى الافتخار بأنه هو وحده 
الذي يؤدي إلى تقدم الدراسات في جال الثقافة 
الاسلامية والفكر العري» ك) كان عليه الحال 
یام غولدزہر وجوزیف شاخحت. 

انه يفعل ذلك على الرغم من كل 
الاحتجاجات والهج)|ت الى تنصب عليه من 
الناحية الاسلامية» a‏ من ناحية علاء 
الدين الذين أخحذ عضبهم يتسح اليوم لکي 
يشمل الباحثين المسلمين أنقسهم فته موم 
بأم قد أصبتحوا «تلامذة وخداما) 


لل ~* قىن . 


(#) يشير أركون هنا بالضبط إلى حالته الشخصية. فزعماء 
الاسلام الرسمي المحافظ لا يستطيعون مواجهته علمياً 
وعلى بساط الفكر الاسلامي العريق» فيتهمونه بأنه 
أستاذ في السوربون وانه بالتالي تلميذ للمستشرقين! وهم 
في الوقت الذي لا يفعلون أي شىء لتجسديد القكر 
الاسلامي لكي يصبح قادرا على مواجهة التحديات > 


۰ 


وهي حالة مؤلة لا حتمل. ويزيد من تفاقم 
الحالة وخطورتها ان اللقفين المسلمين النادرين 
الذين آتیح هم التدرب على مناهج العحٹ 
العلمي الحديث وعلى قواعده ومناهجه يبدون 
غير مبالين بتطبيق النقد التاريخي والفلسفي على 
لجال الاسلامي . هذا إذا ا یکونوا معادین 
لكل تطبيق من هذا النوع . ان الأمثلة على 
موقف كهذا هي للأسف عديدة ومتزايدة أكثز 
فأكثر. انه لصحيح القول بأن المىجية 
الفللوجية والتاريخانية إذا ما طبقت وحدها على 
النصوص المقدسة لتراث دینی ماء فانہا تخلف 
افا حف ن الاقاضء وغ اللمسلين 
عندئذ أن يستنكروا تلك البحوث غر المسؤولة 
من الناحية العقلية لأنما تدمر دون أن تعمر› 
ودون أن تنحت بعض الأحجار وتحضرها 
بانتظار هوض البناء البديل. فالجتمعات 
البشرية قد عاشت على الأديان طيلة قرول 
وقرون» وليس من المسموح النيل منها أو الحط 
= الراهنة محاولون منع الباحشين العلميين القادرين على 
ذلك . روذلك باستخدام أساليب التشكيك والشبهات 
ذات اللغة التيولوجية والايديولوجية المعروفة). 


۳١ 


من قدرها عن طريق البحوث العلمية الناقصة 
والمجتزأة والاخحتزالية وال تكتفي بمارسة التبحر 
العلمي الخاقب. ولكن الؤمنين» مسلمين 
کانوا ام غير مسلمین» يفقدون کل حق في 
الاحتجاج والاستنكار إذا ما عمق الباحث 
دراسته التحليلية وذهب ها في كل الاتجاهات 
الت تتطلبها دراسة الدين الحی* . 

إن دراسة دافيد س. بورز قد جاءت ف 
وقتها لکي تقدم لى المناسبة الملائمة من أجل 
تبيان الفرق بين مهجيت في دراسة التراث 


(#) يقصد أركون بالتبحر العلمي الغائب منهجية الاستشراق 
الكلاسيكي بالذات! ڦهي تظل حيادية» وصفية» 
سردية. انها تكتفي بالتبحر العلمي وتراكم المعلومات 
وتقاصیل التقاصيل دون ال تنخرط ف أية حاولة تأويلية 
أو تركيبية للموضوع اللدروس لشرح حلفیاته ومساعدة 
الناس على فهمه أو التحرر منه. ليس هناك أي التزام 

(##) يقصد أركون بذلك «إغا مخشى الله من عباده العلماء . 
فالعالم الحقيقي لا یستهین بموضوع دراسته ومدی تأثیر 
على 2 الؤمنين ومشاعرهم. ولذلك فهو 
التنازل عن ا البحث العلمى باي شڪکل. وهو 
يتوصل إلى حقيق ذلك عن طريق إشباع الموضوع دراسة 
ولیس ال كتفاء بالسر د والوصف والتہجية الفللوجية کا 
يفعل المستشرقون. 


۳۲٢ 


العر الاسلامي ومتجيه الستشرقين. 
فالعلم الاء ستشراقي بعد أن يقوم بعمله لف 
ورأعءه حقا من الأنقاض› آي ف ذلك الان 
الذي ت تنتعش فيه ss e‏ وتارس 
وأما الفكر النقدي ا ومتضامن ا 
كافة أنواع الصعوبات والحالات الجحديدة الق 
أثارها البحث العلمى وولّدها. 
فراعءة الأية الثانة عشرة من سورة التساء 
سوف ستدیء بتحليل الحزء الفاق من الأية 
الثانية عشرة لسورة اللساء لأننا نجد فيها 
المشاكل الأكثر صحة وملاءمة لتوضيح ضرورة 
الانتقال من مرحلة الاجتهاد إلى مرحلة نقد 
العقل الاسلامی . 
ومن الهم بهذا الصدد أن نسجل هنا تلك 
(#) يضم أركون كلمة القيم المتعالية بين قوسين لأا غير 
ف الواقع وغيبر مقدسة» وإعا هي تارڃية ودنيوبة 
محضة . ولكنها متعالية ومقدسة في نظر ملايين المؤمنين 
التقليديين» وبالتالي فينبغي عدم جرح مشاعرهم عن 
طریق تحریتها تربخا : ثم تركها هكذا دون اضافة أي 


تحليل تركيبي يعوض عن هذه التعرية أو تلك الخسارة 
الحاطفية النانجة بالضرورة عن كل بحث علمي جاد. 


۳۳ 


الآية بالحرف العربي» ولكن دون إعراب أو 


a 


حر کات : 

«و إن کان رجل یرٹ كَلالة أو امرأة» وله 
2 أو خت فلکل واحاٍ منهها السدس. فإن 
کانوا أكثر من ذلك» فم شرا ي اثلث من 
بعد وصیة یوصی ہا آو دين غير مضار» وصية 

من الله 4 والله عليم حليم». 

وقد فعلت› کا فعل بورز من جهته» 
بعرض هذه الأية غير المشكلة على الناطقين 
بالعربية كلغة أم» فاكتشفت الشىء المدهش 
والممتع التالي: ان أولئك الذين حفظرا القرآن 
عن ظهر قلب يتلون الأية ك هي واردة في 
القرآن» وبنفس الإإأعراب والحركات. ومن 
اروف ان هله القراءة هي التي كانت قد 
اعتمدت بعد طول نقاش من قبل التفسير 
الكلاسيكي › > تم فرصت ٤‏ اللصحف الرسمي 
منذ الطبري على الأقل . ولكن أولمك الذين لا 
يحفظون القرآن عن ظهر قلب ويخضعون فقط 
للكماءة القواعدية واللغوية العربية“ مختأرون 
(#) المقصود بالكفاءة القواعدية هنا تلك الملكة أو الموهبة الى 

يكتسبها الطفل (بالفطرة وعن طريق التعليم) عن لغته = 


٤ 


دائ القراءات الأحرى التي استبعدها التفسير 
«الأرتوذدكسى»". 

ان الخلافات المذكورةء بالطبع» من قبل 
الطبري بحسب منهجيته المعروفة في التفسير 
والمرتكزة على الأخبار المدعومة بالاسناد. أقول 
إن هذه الخلافات تخص فعلين أساسيين ههما: 
يورث ويوصي . فها مقروءان بشکل مبني 
للمجهول أو للمعلوم بحسب التفسير ا 
وعدديل تصبح كلمة امرأًة ف به اشر : 
تماما مشل كلمة كلالة (اللهم إذا ما اعتمدنا 
فراءة الفعلبن وما مينيان للمعلوم). 

تصبح القراءة معاكسة تماما للقراءة الواردة في 


و أي تصبح : : وان کان رجل یورٹ 


= الأصلية. فالفرنسي يولد في اللغة القفرنسيةء والعري 
يولد قي اللغة العربية ذا المع . 

(#) يعي مصطلح الأرئوذكسية الرأي المستقيم أو الصحيح› 
وکل ما عداه منحرف او حاط ء أو مهرطق . .. هذاهو 
المحفى الايتمورلوجي الأصلي. ولكن المعنى الاصطلاحي 
يعني غر ذلك EE‏ انه يعني الرأي الدوغہاتي أو 
العقائدي التصلب والمتزمت الذي فرض نفسه بالقوة 
بصفته الرأي الصحيح أو المستقيم . أي م يفرض نفسه 
عن طريق الاقناع والمحاجة والمناقشة المسبقة كيا يجاول 
آن يونا وينجح بسبب مرور الزمن المتطاول. . 


e 


كله أو امرأةء وهي القراءة الطبيعية المناسبة 
للفطرة العربية والذوق العربي السليم والملكة 
اللغوية أو الكفاءة اللغوية للناطقين بالعربية 
(بحسب المعن الألسنى لكلمة الكفاءة 
اللخوية) . أما القراءة التي فرضت في القرآن 
من قبل الفقهاء فهي صعبة جداً وملتوية 
وعسرة على الذوق اللغوي العربي» وقد 
اححاجت إل الكثر من الشروحات 
والتخرجات القواعدية واللغوية» واضطرت 
الفقهاء والمفسرين إلى اللجوء لحاجات 
وتأويلات معقدة وملتبسة (أحيل القارىء هنا 
إلى تفسير الطبري للاطلاع على شيء من 
ذلك). تقول القراءة التي اعتمدت ف 
لصحف السرسمي : : وإن کان رجل یورّٹ 
کلدلة أو اشا .. (أي قراءة الفعل وهو مبڼي 
للمجهول) . ونلاحظ صعوبة القراءة على 
الذوق العربي السليم» ونستغرب ما 
السبب؟ . 


(#) أي ما السبب في اعتاد هذه القراءة الصعبة دون غبرها 
العجب. ولن يعرف القاریىء السبب» ولن یکتشف = 


۳٦ 


ليس من الضروري ان نذكرهناكل 
التقعسرات المفصلة الى يوردها الطبري عن 
معتى كلمة كلالة ومكانتها النحوية أو القواعدية 
في الاية . وإنما سنحتفي بذكر المعطيات التالية 
من أجل الاستفادة منها فى تحليلاتنا اللاحقة. 


١‏ الطري مخحصص مكانة ماللقراءة 
ال جلها البعضص ويعتمدونا ولکن دول أن 
يذكر النتائج والانعكاسات السلبية الترتبة على 
حذفها لصلحة تلك القراءة الشائعة الى 
اعتمدت وها والتي يقفضلها العدد الأكر من 
القراء الذين يعتنقون الاسلام (أي بحسب 
لخته : أمة قَرَءَةٍ أهل الاسلام). 

وهذا المثال الذي يقدمه لنا الطري مهم 
جداً ا لناء لأنه يضىء لنا تلك الطريقة 
التي فرضت الأرثوذكسية بواسطتها ضمن جال 
القراءات والتفسير. فالا جاع هنا هو اماع 
الأغلىية العددية فقط هذا الجاع الذي لا 
يكلف نفسه عناء تقييم الرهانات التيولوجية 


= السر إلا بعد الاطلاع الكامل على هذه الدراسة 


۳Y 


والقانونية والاجتاعية والاقتصادية المترتبة على 
حذف قراءة معينة تبدو أكثر صحة ومنطقية من 
الناحية اللغوية والقواعدية"“. 

٣‏ - ان السبرورة التارخية (أو العملية 
التاريخية) التي أدت الى تشكل الأغلبية» 
وصلابة مواقح السيادات أو السلطات التي 
تدعمهاء بالقياس إلى تشكل الأقلية المسقهة 
وضعف مواقعها 1 تتعرض لأية دراسة نقدية 
ترتفع إلى مستوى الرهان الأولي لكل مشكلة 
قراءة أو تفسير. نقصد بالرهان الأول هنا: 
إعادة تر كيب الصيغة اللغوية الصحيحة لكلام 
الله . 


سوف نرى في بعد ان انتهازية المشرعين 
لتعيين الآيات الناسخة والمنسوخحة. (فهنا 


(#) هذا الال الذي يقدمه أركون يبين لناأن الحقيقة 
السوسيولوجية (أي التي يتبناها العسدد الأكبر من 
النلين قد تلت عل الققة اللفغية ران 0 
القادرة على حذف الرآي الآخر لسبب بسيط هسو انبا 
القوة. . . ولكن هذا ليس إلا مثالا واحداأ من ججملة أمثلة 
چا ونقد العقل الاسلامی ہدف إل كشف 
القناع عن «الحقاثى» السوسيولوجية الضة: 


۴۸ 


ينعتون بالمنسوخحة تلك الايات التي تتضمن 
أحكاماً لا تناسب مواقعهم ومصالحهم» وأما 
الناسخة فهي الق تمشي فی خط اجاههم) . 

۳ - انه لصحيح القول بأن العلماء 
الملسلمين قد اهتموا بنقد سلاسل الاسناد من 
أجل التأكد من صحة الأخبار المنقولة. ولكنہم 
فعلوا ذلك ضمن اطار كتابة التاريخ السائدة في 
زمنہم بکل محدودیتها وامکانیاتما. ثم جاء النقد 
الفللوجي للمستشرقين» وهو لم يفعل إلا أن 
زاد من حدة هذه المهجية التفصيلية ودفعها في 
اتجاه وضعي بحت (من مثل الاهتمام بتحديد 
التواريخ الدقيقة» والتأكد من مادية الوقائع أو 
الأحبار المنقولة» أي صحتهاء وتصويب 
اللصوص ودلالاتها أو معانيهاء وتعليق اتخاذ 
أي قرار بخصوص الوقائع المشبوهة. . .). 


(#( هي المراحل الأساسية للنقد الفللوجي أو التارخي 
ا يطبقه الستشرقون على دراسة الاسلام. وهي تمثل 
مراحل مهمة وأساسية بدون شك ولكن أركون لا 
يعتبرها كافية لامها مخرقة في الوضعية والمادية. في الواقع 
ان هده u‏ 
القمدسة لليهود والمسيجين للتأكد من صحة الوقائع 
والأخبار الواردة في العهدين القديم أو الجديدء أو مدى ‏ 


۳۹ 


اوا و ل لاا ا 
القراعدة ولا كجارز أندا حرقة هذه الحة. 
وهو يستنفد بذلك» عن وعي» كل المصادر 
اللغوية الى تقدمها اللغات السامية الأساسية 
أف الحدية راكاد ولاراسية 
والسريانية) . وكل ذلك من أجل ان يتوصل 
إلى المعنى الحقيقي للجذر اللخوي: كلل 
وبالتالي لكي يتمكن بعدئذ من فهم معنى كلمة 
كلالة في الآيتين )٤(‏ و(١١١).‏ 

٤‏ آماضمن منظورنا نحن فإنه يحق 
ا 
بالطبع . وينبغي القيام به قبل كل شيء آخر. 
فإذا ما توصل إلى نتائج لا غبار عليها أو متفق 
عليها من قبل التراث الاسلامي نفسه ومن قبل 
الباحث الحديث. أمكننا عندئذ ان نجتاز 
مرحلة أحرى في البحث لإ يكن القدماء 
بقادرین على اجتیازها بسبب نقص الامكانيات 
العرفية والمنجيات المناسبة. هكذا نجد مث 


= ابتعادها عن الحقيقة التارعخية من أجل تشكيل الأسطورة 
الدينية التي يجحتاجها الوعي المؤمن ويسبح في جنباجبا هليا 
مریئا. 


ان معنى كلمة الكلالة لم بحسم حت بعد كل 
تحريات بورز الفللوجية وفرضياته. وني مثل 
هذه الحالة نجد ان التبحر الفللوجي قل صدم 
الوعي الایاني بشكل جاني وذلك عن طریی 
حلوله التي تظل هشة جدا. وهذا السبب فهو 
یقوم برد فعل عنیف کا سیفعل حت ضد هذه 
التحريات الفللرجية» وذلك لکي مي فة 
ضد هذه «الاعتداءات» الخارجية على سياجه 
العقائدي والدوغاتي المغلق. وف مثشل هذه 
الظروف ينبغي علينا فورأ إن ندل هذا الوعي 
لاماي على جال آخر من مجالات حقيقته 
الخاصة . أقصد بذلك ينبغي TE)‏ 
لرور"» في التفسير» من مرحلة الكلام احق 
لله (آي الوحي)» إلى مرحلة الكلام الحق 


(#) كلمة المرور هنا هامة جداً ومفعاحية. وكان يكن أن 
نقول الانتقال . فالوهم الكبير الذي يسيطر على الوعي 
الاسلامي كله يقول بان تفسير الفقهاء لكلام الله مو في 
غهاية المطاف جزء من كلام الله. معن أنه معصوم a‏ 
انه يستند إلى كلام اللهء إلى الوحي . ولكن أركون يبين 
السافة الكائنة بين حقيقة الوحي النعالية على كل شىء 
وبين «احقيقة» التي توصل إليها المفسرون ضمن ظروف 
تاريخية وصراعية محددة تماماً. O‏ 
المطاف حتى لو كانوا في حجم الطبري وأهميته. 


٤١ 


للفقيه العام بأصول الدين وأصول الفقه» 
وذلك من أجل ضهن الايان الحق لكل 
المؤمنين. 

إن هذا السوع ص الببحث الاضافي الذي 
عتم ده EY‏ عل النقد الاسلامي 
التقليدي للاسناد» وعلى النقد التاريخي الذي 
عارسه المنهجية الفللوجية في آن معاً. وهو لا 
يتطابق مع الدراسات الوصفية الفينومينولوجية 
للوعي الديني (أو لا يذوب فيها) . وهو في ذات 
الوقثت مدف للتوصل إلى نتائج لا تقل 
محسوسية وحسعً عن النتائج التي يستهدفها 
النقد الفللوجي ‏ وذلك عن طريق زحزحة 
ميدان الدراسة والتحليل باتجاه علم الألسنيات 
الحديثة» وعلم النفس التار يخي ٠‏ والأنتربولوجيا 
الاجتماعية والثقافية. 

إن طريقة استغلال الباحث الأميركي دافيد 
س. بورز للأخبار السبعة والعشرين التي 
يوردها الطبري» وذلك من أجل التوصل إلى 
معنى كلمة الكلالة» تكشف لنا عن غعحدودية 
المنهجية الفللوجية التي تتفوق على ميزاتا 
وامكانياتها. فهويقول» ومعه الحقء بأن 


3 


الطري يتلاعب بالمعطيات (أي الأخبار) التي 
کان التراث قد حفظها حت وقته. ویدلٰل عل 
ذلك قائ بأن الطري قد أهمل ذكر ثلاثة عشر 

خر اهاد E ha‏ 
الكلالة عن ذلك التفسر والمعق الذي یسعی 
بکل قواه لفرضه في تفسیره للایتين رقم )٤(‏ 
ورقم )۱۷١(‏ من سورة النساء. ونحن نعلم 
ان دلك من عادة الطري . فهو محرص کل 
الحرص على تشيت التفسبر على خط واحد 
وذلكف بواسطة ا الحلول 
والمعاني التي يتبناها أهل الاسلام أ و أهل القبلة 
بحسب تعباره الخاص بالذات. وهذان 
التعبران يتيحان له أن يتجاوز مسألة الشقاق أو 
لحلاف الناجم بين المسلمين: من شيعة» 
وسسلة» ومعتزلة» وو . إلخ؛ ویحن 
نعلم آنه كان حريصاً على وحدة السلمين “ . 


(#) هذه الفكرة حاسمة بالسبة لفكر أركون. فلا يكن فهم 
الاسلام الأرلي - وبالتالي الاسلام الحالي - إلا إذا فهمنا 
كيف تشكلت الأرثوذكسية لأول مرة» ثم كيق تفرعت 
ا أرٹوذكسيات عديدة: من شيعية» وسنية» وخارجية . 
والطلري نفسه تتنازع عليه كلتا الأروذكسيتين السنية 
والشيعية . مها يكن من أمر فإن التحليل التاريخي الذي 


< 


وبالتالي فنحن هنا نعيش مع لحظة الطبري تلك 
المرحلة الجاسمة من تاريخ الاسلام: أقصد 
مرحلة تثبيت الأرثوذكسية وترسيخ دعائمها 
لأول مرة. ولكن على الرغم من ذلك وعلى 
الرغم عا حذفه الطرى من أخبار وشهادات 
فإن له ميزة كبيرة هو آنه حفظ لنا أصداء تلك 
ناقشات العنيفة السابقة التى دارت بين 
المسلمين. صحيح ا ولکنه 
موجود. وتلك المناقشات التي لن نوصل أبدا 
في حياتنا إليها كانت أكثر حرية وأكثر حصوبة 
با لا نهاية بالقياس إلى ما ستصبح عليه بعد 
تدخل الطري (بعدئذ سوف تترسخ 
الأروذكسية» أي الرأي الواحد). 

ه٠‏ الكلام الحتق والمتخيل الديى: 
لنشرع إذن في انجاز العمل الذي لم يعرف 
بورز وأساتذته آن پنجزوه (أقصد بأساتذته کبار 
المستشرقين من أمثال غولدزهر» جوزيف 
شاخحت» جونيبال» وهم المختصون بنقد 
التراث الاسلامي). وسوف نتم بتحلیل 


يقدمه أركون لا يقل أغمية عن التحليل النضي الصحيح 
القادر على شفاء المريض عن طريق العودة به إلى الوراء. 


٤ 


الأخبار التي نقلها الطبري بخصرص الكلالة. 
ولأن الفللوجيا" تبدو عاجزة عن جاوز الحلول 
المفروضة من قبل التراث الاسلامي› فسوف 
نبينٰ حجم الثمن المدفوع على صعيد البحث 

عن المعنى من جراء حرص الطري على تحفيق 
اجاع الأمة. هذا الاجماع المعتبر من قبل الأمة 
مثابة التعبسر الصحيح والقدس عن المقصد 
الإهي المعضمن في كل الوحي”*. (من 


(#) مصطلح الفللوجيا يترجم عادة إلى اللغة العربية بفقه 
اللغة: أي التبحر قي العلوم اللغفوية والنحوية 
والمعجميةء . . . إلخ . ولكن التعريب ليس موفقاً عاماً 
او لیس کاما. فعلم الفللوتجيا في الثقافة الأوروبية كان 
علم العلوم طيلة عدة قرون وخصوصاً في القرن اا 
عشر وحتى منتصف هذا القرن. فهسو يعني تحقيق 
النصوص القدية أو المخطوطات على أسس علمية معقدة 
لا داعي لذكرها هنا. وقد أدى تطبيقه على التراث 
الأورويي اليوناني والروماني ثم المسيحي إلى تحفيق نتائج 
ممتازة. وعندما ظهر الاستشراق راح یطبقه عل تراثنا 
المرب - الاسلامی فيحقق العمديبد من اللصرصس 
الاسلامية الكلاسيكية والمخطوطات القدية . 

(##) المقصود ان المعنى الذي يتوصل إليه الاجماع عن طر بق 
حذف كل الاحتالات والمعاني الأخحرى يصبح ا 
وإهيا على الرغم من أنه بشري» وجرى إجماع عليه من 
قبل البشر. كا انه يعني تجميداً لكلام الله ومقاصده التي 
لا يكن استنفادها من قبل أي معنى بشري . وهذا هو = 


٤٥ 


المعروف ان البحث عن المعنى يشل المدف 
الحيوي والأقصى لكل تفسرر لكلام الله). 
والواقع أن هذا التفحص الدقيق الذي نقوم به 
عن الكلالة لا خص الكلالة فقط وإغا كن 
تعميم نتائجه على مجمل التفسير التقليدي 
لخبت والمكرر من قبل الطبري. وليس من 
الضروري هنا أن نذكر كل الأخبار لأن الكثر 
منها يكرر المفردات نقسها والألفاظ نفسها 
ويستعيد الموضوع نفقسه بنسخ أخرى. سوف 
نكتفي إذن بذكر أربع روايات ذات أهمية 
ودلالة بالغة بالنسبة لبحثنا. جاء في تفسير 
الطبري : 

أ - «حدثی المثنى» قال: ثناسفيان بن 
عيينة» عن ابن المنكدر» عن جابر بن عبد 
اللهء قال: مرضت فاتاني النبي صل الله عليه 
وسلم يعودن هو وأبو بكر» وما ماشيان» 
فوجداني قد أغمي عل » فقوضا رسول الله 
صلل الله عليه وسلم ثم صب علي من 
وضوئه» فآفقت» فقلت: يا رسول الله كيف 


= معن الثمن المدفوع . انه تقليص لكلام الله ومعانيه 
وإفقار ها . 


٤“ 


أقضي في بال وال م احرص رن 
يكن له والد ولا ولد)» قال: نل ن 2ا 
حت نزلت آية البراث (يستفثونك. قل الله 
يفتيكم في الكلالة. . . إلى آخر السورة). قال 
این المنكدر: قال جاير: إا الف هذه الاأية 
في . وكان بعض أصحاب رسول الله صلى الله 

عليه وسم يقول: إل هده الاية هي آأخحر آية 
أنزلت من القرآن» . 

ب ۔ «(حدتنا ابن وکیع › قال : تنا حمد بن 
حميد» عن معمر»ء عن أيوب» عن ابن 
سبرين » قال: نزلت: (يستفتونك» قل الله 
يفتيكم في الكلالة) والبي في مسيرله» وإلى 
جنبه حذيفة بن اليانء فبلغها النبي صلى الله 
عليه وسلم حذيفة» وبلغها حذيفة عمر بن 
الحطاب وهو يسر حلفه» فلا استخلف عمر 
سأل عنما حذيفةء ورجا أن يكون عنده 
تفسرها» فقال له حذيفة : والله انك لعاجر إن 
ظننت أن إمارتك تحملني أن أحدثك فيها با 1 
أحدثك يومثذ» فقال عمر: | رد هذا رمك 
الله» . 

وهناك رواية أخرى تفصل في الموضوع أكثر 
فتقول : 


¥ 


«والله انك لأحمق ان كنت ظننت انه لقانيها 
رسول اللهء فلقنتكها ك لقانيهاء والله لا 
أزيدك عليها شيشا أبداً. قال: وكان عمر 
يقول: اللهم ان كنت بينتها له» فانما لم تبين 
ی 


ج ۔- «حدئنا ابن وکیع› قال: ثنا خمد بن 
حيد المعمري» عن معمر» عن الزهري» عن 
سعيد بن المسيب: ان عمر بن الخطاب كتب 
ني الجحد والكلالة كتاباً» فمكث يستخير الل 
فيه» يقول: اللهم ان فلت ف حيرا 
فأمضه» حتی إذا طمن دعا بالکتاب فمحی › 
فلم يدر أحد ما كتب فيه» فقال: اني كنت 
كتبت فى الحد والكلالة كتاباً وكنت أستيخر الله 
فيه › فرأیت ان اترککم على ما کنت علیه». 


د - «حدٹنا ابن وکیع › قال : ٿا ايء عن 
سفيانء قال: تتاعمرو ين مرة» عن مرة 
الممداني» قال: قال عمر: ثلاث لأن يكون 
النبي صلى الله عليه وسلم بيهن لناء أحب إل 
من الدتيا وما فيها: الكلالة»ء والحلافة» 
وأبواب الربا) . 


ه - «حدثنا محمد بن علي بن الحسن بن 
شقيق» قال: سمعت أب يققول: أحرنا 
أبو مزة» عن جابر» عن الحسن بن مسروق› 
عن أبيه» قال: سألت عمر» وهو يخطب 
اللاس عن ذي قرابة لي ورث كلالة فقال: 
الكلالة. الكلالةء الكلالةء وأخحذ بلحیته» ثم 
قال: والله لئن أعلمها أحب إل من أن يكون 
لي ما على الأرض من شيء» سألت عنها رسول 
الله صلى الله عليه وسلم» فقال: ألم تسمع 
الآية التي نز لت في الصيف؟ فأعادها ثلاث 
مرات» . 

ونلاحظ ان هناك نوادر أخرى عديدة 
تستعيد الموقف نفسهء الذي نجد فيه عمر وهر 
يلح على النبي لكي بحصل منه على معنى كلمة 
الكلالة. انه يلح عليه بذلك إلى درجة انه يشير 
غضبه وردود فعله الحادة. . فهو يضح اصبعه 
على صدره أو على حلقه ویکرر له قائلا: بأن 
الاية الى نزلت في الصيف كافية. 


و «(حدتنا آبو كريب» قال ٠‏ نا عثام » 


قال ننا الأعمش» عن قيس بن مسلم› > عن 
طارق بن شهاب» قال: أخذ عمر كتفأء وججمع 


٤۹ 


أصحاب محمد صلى الله عليه وسلم» و 
لأقضين في الكلالة قضاء تحدث به النساء فى 

خدورهن › E OY‏ 
فتفرقواء فقال: لو أراد الله آن يتم هذا الأمر 


لآغه») . 


ز - هناك رواية أخرى تصور لناعمر بن 
الخطاب وهو بخطب خطبة الجمعة ويقول بأنه 
لن يموت قبل أن يحل هذه المسألة المهمة جداً: 
مسألة معفى الكلالة . ولكن النبي کان پرفض 
داتا أن جيب على إلخحاحه . 


کی کے واا چ کن یل 
ا 


سسوف نحترس أولاً فلا نطرح مشكلة 
صحتها أو عدم صحتها ضمن المنظور الذي 
يارسه النقد التقليدي أو الاستشراقي . وإنْا 
سوف نقدم قراءة على درجتين أو مستويين: 
المستوى الأول يعنى باكتشاف المعنى المماشر 
ويلخص البدهيات التي تفرض نفسها على 
الوعي الا ماني . وأآما المستوى الثاني من القراءة 
فسوف يكون أكثر نضجاً وبلورة» أو أك عمق 


© ٩ 


واركيولوجية". بمعنی آنه سوف یدرس تقنیات 
الإخراج الأدي أو القصصي للوحي وتعميمه 
شعبيأ من أجل تحويل القول- الحق» إلى 
الامان _ احق . 

وسوف نبينٰ فی بعد كيف ان فن السرد 
والحكاية يؤدي إلى تخليب التصورات الخيالية 
على العقل التارجي من أجل تولید «ایجان» عحدد 
لا ينفصم عن المتخيل الاجتماعي (لأن فن 
السرد والحكاية والقصص يتناسب مح رغبات 
الخیال واشباع الأحلام والمبالغات. . .). 


والبدهية الأول التي نستخلصهامن هذه 
الروايات التي أوردها الطبري هي خحاولته 


(#) مصطلح الأركيولوجيا في الفكر من بلورة الفيلسوف 
الفرنسي ميشيل فوكو في الأصل. ثم شاع فيا بعد لدى 
الكثير من الاحثين والمؤرخحين. وكنت قد استخدمته في 
عنوان أول دراسة لي عن محمد أركون: «جولة في فكر 
محمد أركون. نحو أركيولوجيا جذرية للفكر 
الاسلامي. مجلة المعرقة السورية» عدد شباط ۱۹۸۰ 
والمعنى المجازي للأركيولوجيا غير المعنى الحرفي الذي 
يعني علم الآثار أو النبش عن الآثار. أما ا لمعنى المجازي 
أو الفكري فيدل على البحث العمقى الذي پنبش عن 
جذور العقائد والتصوص والنظريات والأفكار لعرفة 
كيفية تشكلها ونشأتبا, 


o 


المستبسلة والضارية لإبقاء كلمة «الكلالة» دون 
معن › أي العحز عن محديد معناها. ونلاحظ 
أن الآية )۱۷١(‏ من سورة الساء نفسها تحمل 
شهادة على راهنية المشكلة والحاحها وانها قد 
طرحت في زمن النبي . وذلك ليس فقط لأن 
مسألة الأرث كانت تشغل غالبا بال المؤمنين» 
وإنما لآنه يبدو أن مكانة الكلالة تحدث غا 
جدیدا يؤدي إلى زعزعة نظام الإرث العربي 
السابق. ومن هنا تفهم سر المقاومة والمعارضة 
التي تنع عمرء آي الشخصية الأساسية التي 
ركزت عليها الروايات» من الكشف عن 
معناها الحقيقي . 

تقول الاأية )۱۷١(‏ من سورة النساء: 

«يستفتونك قل الله يفتيكم في الكَاذَلَةٍ إن 
امرؤ هلك ليس له ولد فان كانتا انين فلهم 
الثلشان مما ترك وإن کانوا احوة رجالا ونساء 
فللذكر مشل حظ الأنثيين يبين الله لكم ان 
تضلوا والله بکل شيءِ عليم» . 

هذه هي الأية الي کان النبي يکتفي باحالة 
عمر إليها في كل مرة يسأله عن معنى الكلالة. 


o۲ 


ونلاحظ انا تشرح الطريقة (طريقة الارث) 
ولكنہا لأ توضح بالفعل معنى الكلالة. كل ما 
نفهمه منها ان المرء إذ يوت دون أن مخلف 
زا طف ثل حالة من حالات الكلالة. 
وهذا ما يرر قراءة فعل يوّرث الوارد فى الآية 
)١١(‏ من السورة نضسها بطريقة المبني 
للمجهول لا المعلوم. ولكن إذا كانت الحالة 
امشروحة هكذا في الاية )۱۷١(‏ تكفي لتوضيح 
معنى الكلالة. فلاذا إذن يورد الطري كل 
ذلك العدد المائل من الحكايات الدالة على قلق 
عمر وعلى التساؤلات الملحة والرازحة 
لعاصریه؟ 

وأما البدهية الثانية المستخلصة مباشرة فهي 
ان التفسر التقليدي للقرآن لا یتردد في حسم 
المشكلة التي يعترف من جهة أخرى بخموضها 
الكامل . (أي مسألة معنى الكلالة بالطبع). 
ففي الوقت الذي يعلن فيه الاحترام المبدثي 
لكلام اللهء فإنه لا يتردد في تفسبر الكلمة 
ضمن المعنى الذي تتطلبه حاجة الأمة وضغط 
العرف القائم واستراتيجيات القوة والضبط 
الخاصة براقبة سريان الأرزاق في المجتمع . وي 


oY 


الواقع انه تكمن هنا كل الرهانات المخفية لكل 
تشريع بخص مشكلة الإرث* . 


وأما البدهية الثالثة الق نستخلصها فهى إن 
عمل المفسرين والقضاة قد حفر هوة بين النظام 
التشريعي الذي قصده القرآنء وبين النظام 
الفعلى المبلور والمطبق داخل اطار الدولة 
الخليفية ثم الدولة الاسلامية فيا بعد (أي دولة 
السلطنة» والاأمارة» ثم الوم الدولة الحمهورية 
أو الملكية) . ويصل الأمر بدافيد س. بورز إلى 
حد القول بآن القرآن قد آسس نظاما متاسكاً 


(#) كل دراسة أركون هذه دف في الواقع إلى بحث هذه 
المسألة . فقبل ظهور القرآن وبعثة محمد كان هناك نظام 
عرب قديم للإرث يتحكم بانتقال الأملاك والأرزاق بين 
الناس. وعندما جاء القرآن وحاول تغيره أو تعديله» 
راح الفقهاء والمفسرون محتالون عليه وعلى آياته لكي 
يبقوا على النظام السابق كا هو تقريبا. والسبب أن 
الرهان کہیر وصخم ولا کن الساح سه بسهولة . 
وإلا كيف نفسر سبب هذا الغموض واللف والبرم حول 
معنى كلمة الكلالة التي حرصوا على عدم تحديد معناها 
باي شكل؟! فالواقع ان معناها هو «الكّة» أي زوجة 
الابنء وبالتالى فإذا ما مات الابن يعنى انتقال ورثته إلى 
زوجته وريا إلى عائلة أخرى» وهذا ما هدد نظام الاارث 
العري كله. ولا يكن للفقهاء أن يسمحوا بحصول ذلك 
حتی ولو عارضوا القرآن. أو تحایلوا على تفسبره. 


o 


للإرث» ولكنه ) بتع في جميع النقاط من قبل 
ذلك النظام الذي فرضه الفقهاء والقضاة في 
بعد. فالقرآن مثلا ألح على حرية التوصية› 
ولكن الفقهاء ضيقوا عليها وشرطوها. سوف 
نعود إلى هذه المسألة فيا بعد. ولكن المسألة 
الأهم في| وراء هذه الحالة الخاصة تتعلق بمسألة 
تقييم المسافة الكائنة بين هدف القانون أو 
مقصده في القرآنء وبين الأهداف العملية 
الحسوسة للقرانين القضائية التي تشکلت فیے| 
بعد ضمنِ السياقات والظروف التارحية الأكثر 
تنوعاً وتقااً. 

ان هذه البدهيات الت انتهينا من تعدادها 
وذكرها متحظى بقبول المؤرخ الفللوجي 
الحديث» وکنا ترفض من قبل الوعي الاياني 
أو من قبل الفسر التقليدى أو المؤمنين الذين 
يتلقون هذه الروايات حن الآن بصفتها 
«(براهين» حسوسة ومجسيدات «تارعحية» وموثوقة 
للآيات القرانية. 

والبداهة (أو الحقيقة اليقينية) التى يتلقاها 
أن من خم الرواات وال كات الكو 
تلغي كل اليقينيات البدهية الت يستخدمها 


المؤرخ الفللوجي من جهته لکي يرمي كل ما 
يدعيه المؤمن في ساحة التصورات الوهمية 
اا لر يا اللا وقر 
المتياسكة . فهل مکننا أن نتجاوز 8 اموقفين 
الرافضين لبعضه|ء وأن دفتتح حقلا جدیداً 

من الفهم والمعقولية بحيث يشعر كل من المؤمن 
والفللوجي التاريخوى“ بعدم صحهة موففيه| 
المعرفيين (أو عدم مطابقته| للواقع)؟ 

في الواقع إن علم النفس التاريجيى 
والأنتربولوجيا الثقافية لم مجرؤا حى الآن على 
المغامرة فى هذه المناطق المظلمة والمجهولة من 
تاريخ المجتمعات البشرية ومن علم نفس 
المعرفة. كنت قد شرعت في التقدم بعض 
الحطوات ضمن هذا الاتجاہ في كتا قراءاث 


(#) المؤرخ الفللوجي يعي المستشرق . وأما الفللوجى 

التاريخوي فيعني المستشرق أيضأً ولكن بشكل سلٻي 
نسبياً. فأركون يأخذ على المنهجية وضعيتها 
المسرفة وماديتها الحرفية الى ترفض أن تأحل بعين 
الاعتبار مسألة العام التفسى أو الاياني . وهذا السبب 
فهو يدعو لاستخدام علم النفس التاريخي والأنتربولوجيا 
الثقافية لكي نفهم الموقف الاياني للمسلمين ولغير 
السلمين بشكل أكثر تكاملا وإحاطة نما يفعله ارقف 
الوضعي الاستشراقي . 


٥٦ 


فى القرآن (الطبعة الشانية» باریس ٠۱۹۸۸‏ 
))Lectures du Coran)‏ . ولکنی اآصہحہ 
أشعر ببعض الإحباط والتشكك في امكانية 
القدرة على تعديل أنغاط الفهم والمعقولية 
السائدة في كلتا الجهتين» بسبب انغراسها 
عميقاً في النفوس» وبسبب ارتباطها أيضا 
مواقع سلطوية» عقائدية أو سياسية» في 
مجتمعاتنا المعاصرة. رحت أشعر بكل ذلك 
مام ردود الفعل عل کتابی»› والتي تمیزت لدی 
البعض بالتلهف ونفاد الصيرء ولدى البعض 
الآخر بعدم التفهم واللامبالاة. 


إنه لصحيح القول بأنه ينبغي علينا تجييش 
همم الكثير من الباحثين ودراسة أكبر عدد ممكن 
من الروايات والأخبار لكي نستطيع التوصل 
إلى نتائج ملموسة ذات مصداقية . والسؤال 
الطروح الآن هو: كيف يكن أن نجعل قراء 


(#) يقصد أركون بذلك إن العلاء المسلمين التقليديين 
يشکلون مواقم سلطوية من جهتهم› وكذلك الأمر فيا 
بخص المستشرقين الفللوجيين» فهم أيضاً يحتلون مزاقع 
سلطوية في الجامعات الأوروبية والأميركية. وهو يقع 
TE‏ بدون أية سلطة إلا سلطة حطابه الذي 
بحاول أن ينض ضد الحميع . . . 
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اليوم يتحسسون لمسألة الاخحتلافات النفسية 
واللغوية والاجتماعية - الثقافية الكائنة بين نظام 
المعقولية الخاص بالمجتمعات التي لا كتابة ها 
(أي ی وقت انتصار التراث الشفهى حى 
عندما كانت الكتابة قد أخذت تتسع وتكتسب 
المواقع ك) هو عليه الحال في القرون الأول 
للاسلام)» وبين الميأرسة الملطقية الاستدلالية 
الخاصة «بالعقل الكتاي»؟ (انظر في بخص هذا 
الصطلح الأخير أعمال الباحث الأنتربولوجي 
الانكليزي جاك غودى . رلمم .§). إن هذا 
السؤال ذا الأهمية الأنثربولوجية لا يمكنه بالطبع 
أن يطرح من قبل الفقهاء وعلماء الكلام 
السلمين. فهؤلاء تنحصر مهمتهم في النص 
على القوانين وفي مايتها من كل عدوى آتية من 
تراثات فكرية خارجية على «معطى الوحي»» 
ثم في السهر على تطبيقها. ولكن الفللوجرن 
المعاصرين لا مهتمون أيضا بالشر وط المحيطة 
بسانتاج المعنى في سياق شفهي آوفي سياق 
كتاي» مثلهم في ذلك مثل العلاء التقليديين. 
وحقى بعد أن ثبت كتابة» فإن الروايات 
التي جمعها المفسرون وکتاب سرة اللبي 
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والمؤرحون وجامعو الشعر القديم» ينبخغي أن 
تدرس بعد إرجاعها إلى الشروط الأولية التي 
شهدت ظهورها وممارستها لدورها داخحل 
الاق الهى: 

لتوضيح ذلك دعونا نضرب مثلين انين من 
علال الروايات أو الحكايات الق يوردها 
الطبري . فهناك أولاً قصة الثعبان الذي يظهر 
فجأة في الغرفة في اللحظة الى أوشك فيها عمر 
على اعطاء معثى كلمة الكلالة! وهناك ثانياً 
قصة النبي عندما راح يغسل اء وضوئه جابر 
ابن عبد الله المغمى عليه. عندمانتامل في 
الأمر ملياً نجد ان هاتين الواقعتين لا تثبران أي 
اعتراض أو انتقادات في الحكايات الشفهية 
عندما يسمعها السامعون. على العكس. فإن 
هؤلاء يدخلون عندئثذ في داثرة العجيب 
الدهش والساحر الخلاب. انهم بدخلون ي 
دائرة الأرادة الغيبية لله حيث تتلقى الأفكار 
والأوضاع مباشرة دلالة مؤكدة ونائية لا تقبل 
النقاش . ولكن عندما ننتقل إلى مرحلة الكتابة 
أو المكتوب. فإن الانطباع الحاصل بسبب هذه 
التظاهرات المعجزة يفقد من قوته تدرمجيا 
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وبالتالي من وظيفته حت تيء القراءة النقدية 
العقلانية وتمحوه كليا باعتباره يدحل في داثرة 
«الخرافة» أو «رعلم المقدسات والقديسين»» آي 
في دائرة الظواهر المميزة للوعي الاسطوري 
ولنمط المعرفة المناسبة له. 


وهكذا نفهم كيف ان كلمة الكلالة مكنا 
أن تظل بلا معن عحددء ویکنہا أن ترتبط 
بمجال الأسرار والخيوب التي لم يشأ الله ان 
يكشفها للانسان. وهكذا نجد أن غمرضص 
معنى الكلمة قد أصبح شيعا امجابياً لا سلبياً. 
قد أصبح حجة من أجل تدعيم الاعان والثقة 
مقاصد الله. وهكذا يمكننا أن نقيس ذلك 
الحجم المائل للقطيعة المعرفية عندما ننتقل من 
الصعيد الشفهي إلى صعيد «العقل الكتا» 
الذي راح يثبر تحريأً" دقيقاً وواسعاً حول هذا 
المجهول الذي ينبغي «كشفه» باي شکل . 


(#) المقصود بالتحري هنا كل تلك الروايات العديدة 
الموجودة في تفسير الطبري والتي أوردنا جزءاً مها فيم| 
سبق . فهناك عشرات الروايات. الطريلة أو القصرة 
الى لا مدف إلا إلى الكشف عن معتى كلمة واحدة: 
الكلالة. 


ولكن الفقهاء والمغسرين الكلاسيكيين 
حتلون مكانة متوسطة فيم بين هذين النظامين 
العرفيين (أي النظام الشفهي المرتبط 
بالأسطورة/ والنظام الحتابي المرتبط بالعقل). 
فهم يدؤنون الروايات بصيغتها الشفهية 
الأولية. . وهم بقبلون مضمونها ومقاصدها. 
ولکنہم يقرضون حلولاً عملية من أجل بلورة 
قانون تطبيقي لازم (أي الشريعة). أما ظروف 
الانتقال من مرحلة الحكايات الشفهية المقبولة 
من قبل الوعي الاياي» إلى مرحلة القانون 
الواقعي والعملي الذي دت ارو فا 
مع معنى الغيب» فإنها لا تحظى بأي تفحص أو 
دراسة. ولكننا نعلم أن النقطة المهمة تكمن 
هنا: ذلك ان تحليل هذه القفزة الانتقالية هو 
الذي يم اليوم علم نفس المعرفة والأغاط 
الألسنية والسيميائية لتوليد المعنى» وبالتالي نقد 
المعرفة المبجلة من قبل التفسير والقانون وعلم 
الكلام الكلاسيكي (التيولوجيا) . 


هكذا نفهم لاذا ان موثوقية الروايات المنقولة 
أو صحتهاء» هذه الموئوق قية العزيزة جدا على 
فلب الفللوجيين التاريخويین کم کانت عزیزة 
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على قلب المحدثين القدماء وان بصرامة علمية 
أقل» أقول هكذا نفهم لاذا ان هذه المسألة 
تصبح ثانوية من حيث الأهمية. بالطبع فهي 
تبقى مفيدة وضرورية من أجل الكشق عن 
التحولات أو المتغيرات التي تصيب الأنظمة 
المعرفية »> وذلك بطريقة التسلسل التارغى 

الزمتي. ولكن هذه المنهجية تفقد كل أهمية 
عندما نرید أن نفسر كيف ان الوعي الاياني لا 
يزال ينما : حتى اليوم في رفضه العنيف 
واطهائح ج لكل مراجعة نقدية للتفسير الكلاسيكي 
وللمعاير الفقهية أو القانونية المرتكزة على 
روايات وحكايات ذات بنية أسطورية. وعندثذ 
تصبح المسألة الحاسمة المطروحة علينا تكمن في 
التفريق بين المعنى الثابت والجوهري المضمونة 
صحته من قبل اللهء وبين آثار المعنى الناتجة 
عن السرد والمهارسات المنطقية الاستدلالية الق 
تختلف وتتغير بحسب النظام المعرفي المأخوذ 
بعين الاعتبار. إن آثار المعفى الناتجة عن 
الأخبار التي يوردها التفسرر التقليدي 
بالنسة للوعي الاي اني معان لا عمس مليئة 

بالعجيب اللاب بل وحت معان 
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مقدسة . ولكنا تصبح بالنسبة للعقل النقدي 
الحديث عبارة عن آثار معن ا حي 
وتتلائى ما إن نعيد العجيب الخلات املازم 
لكل معرفة أسطورية إلى مجرد اسقاطات 
للمتخيل البشري . 

هكذا تنجد ضمن هله الشروط ان الحدال 
القائم بين المؤمن والباحث الرضعى التجريبي 
يبدو انه سيرتطم بالجدار المسدود إذا م يرتفع 
إلى مستواه الأكثر متانة وصحة . أقصد بذلك 
مستوى التشكيلة النفسية المرتبطة حتا بكل 
نظام معرفي. ونحن نعلم أن الشروط التق 
تؤمن تكرار هذه التشكيلة والنظام الذي يرافقها 
إلى ما لا نهاية وبالشكل الأمشل متوافرة في 
التقيد الصارم بالتعاليم والقوانين والشعائر 
الفروضة من قبل الأديان. ومع التوسع 
السوسيولوجي الحالي للاسلام» فإنه ييكننا أن 
نجد الكثرر من الأمثلة عل التشكيلات 
العاطفية والخيالية الى غارس دورها على غرار 
الحكايات الخاصة ا معني الكلالة 
«أو تساميه» (من وجهة نظر الوعي الديني) أو 
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الخاصة باستبعاده اللاواعي“ (من وجهة نظر 
العقل النقدي). ومذا الصدد نلاحظ أنه لا 
توجد فقط استمرارية منذ القرن المجري الأول 
وحتى اليوم للتشكيلة النفسية المرتبطة بالأخبار 
والشائعة لدى عموم المسلمين»ء وإغا يوجد 
توسع سريع وواسع جداأ هذه التشكيلة بسبب 
التزايد السكاني في البلدان الاسلامية وبسبب 
استخدام الوسائل الحديثة في نشر الخطاب 
الاسلامي التقليدى”' . 

قراءة الآيات رقم -۱۸٠١(‏ ۱۸۲) 
و(٠٠۲)‏ من سورة البقرة: 

كان ارق الامر الاکوو د س 
(#) يعني هذا الصطلح في ساحة علم النفس الاستبعاد 


اللاواعي لشيء خارجي على ساحة الوعي 
(##) يقصد أركون بالتشكيلة النفسية هنا تلك البنية النفسية 
الي تشكلت منذ بدايات الاسلام وهيمنت على وعي 
السلمين منذ ذلك الوقت وحى اليوم. بل ال هذه 
التشكيلة النفسية قد ازدادت وسا في عصرتا الراهن 
بعد الاستقلال لأن مناطق عديدة من البلاد م تكن 
ا N e‏ 
الأساسية وخروجها عن نطاق السلطة المركزية (كالجبال 
الوعرة والمناطق الصحراوية والنائية). ولكن نشر الدعوة 
الدينية بعد الاستقلال بواسطة وسائل الاعلام الحديدة 
كالراديو والتلفزيون قد أدت إلى دمجها داحل هذه 
التشكيلة النقسية الجاعية الضخمة. 
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بورز قد درس أيضا هذه الايات في الكتاب 
الشار إليه آنفاً وذلك من أجل أن يدخل تييزا 
هاما جداأ ني تاريخ علم ٣رث‏ (آو علل 
الفرائض): أقصد التمييز بين التوريث دون 


وصية» والتوريث بوصية . 


إلیکم الان هذه الآیات کا كانت قد فهمت 


یب علیکم إذا حَضرٌ اكم الوت إن 
ترك حيرا الو للوالدين والأقربين باللعروف 
حقاً عل التقين» : (الاية .)۱۸١‏ 

«فْمنْ بدّله بعدما سمعه فإغا إثمه على 
الْذِين ببدّلونة إن الله سميمٌ عليم»: (الآية 
۱( 

«فمَن خاف من موص, جنا أو إثا فاصلح 
بینہم فلا اہ عليه إن الله غفضوز رحیم» : 
(الأية ۱۸۲). 

«والذينَ وون منك ويَذرَون واا 
وصية لأزواجهم متاعاً إلى الحول قر إخراج, 
فان حرج فلا جاح عليكمْ في ما فَعَلنَ في 
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أنفسهنْ من معروف والله عزير حكيم» : 
(الأية .)٠٤١‏ 

إن أهمية هذه الآيات تكمن في أا تعترف 
بشکل صریح بحق كل مؤمن ليس فقط في 
حرية التوريث لمن يشاءء وإغا بواجب التوريث 
وللأقارب وللزوجات. آي لكل من ممم الحق 
في ورثته والذين يستطيع توريثهم بإرادته 
امشكلة هو ان هذه الآيات قد أبطلت أو 
نت فن قل الان ان دس ها ماهفا 
(الآإيات رقم ١١ء ١٠١‏ من سورة النساء). 
قلت أبطلت وكان ينبغي أن اقول أعلنوا عن 
اها باطلة أو منسوخة. وهذا مسا يفسر لنا 
يوصي e,‏ ولیس الان اشرت 
ا العربي السليم» وذلك في 


الأية (۱۲) من سورة ة النساء. وهكذا نجد 
أنفسنا آمام ارادة صريحة ومتعمدة تهدف إلى 
حصر حرية التوريث» بل وحتى إلى إلغائها 
على الرغم من أن القرآن قد نص عليها 
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صراحة في الأيات المذكورة من سورة البقرة" . 
بجمعنى آخحر فإن المشرعين من البشر (أي 
الفقهاء) قد سمحوا لأنفسهم بالتلاعب 
بالآيات القرآنية من أجل تشكيل «علم 
للتوريث» يتناسب مع الاكراهات والقيود 
الاجتاعية - الاقتصادية الخحاصة بالمجتمعات 
التي اشتغل فيها الفقهاء الأوائل (أو بالأحرى 
ا لخاصة بالفثات الاجتهاعية التى اشتغلوا داخلها 
لکي نكون أكثر دقة) بحل مصالح هذه الفئات 
وعاداشبا وتقالیدها. 
والأداة التي استخدموها لأبطال الآيات 
( ۱۸۲ - ۱۸۲-۱۸۱ تم )۲٤١‏ من سورة 
البقرة تتمثل يبدأ الناسخ والمنسوخ بالاضافة 
إلى التلاعب النحوي والمعنوي بالنسبة للاآية 
رقم )١١(‏ من سورة اللساء. وإذا كان من 
الصعب أن نحسم مسألة القراءات والتوصل 
إلى المعنى الحقيقي لكلمة الكلالة» فإنه يمكننا 
(#) المقصود بالارادة الصريحة هنا إرادة الفقهاء الذين فسروا 
القرآن بالطريقة التي تناسبهم» بل واحتالوا عليه من 
أجل المحافظة على نظام الإرث العري الذي کان سائدا 


قبل ظهور الاسلام والذي حاول القرآن تغپره او تعدیله 
بشکل جذري . 
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بالمقابل أن نفتح من جديد اضبارة الناسسخ 
والمنسوخ. وهكذا يمكننا أن نتوصل إلى الحقيقة 
التالية: وهى أن المصدر الأساسى للفقه۔ 
وبالتالي القضاء - ليس هو القرآن بقدر ما هو 
التفسير. نقصد بذلك أن الفقهاء قد قرأوا 
القرآن وفسروه بطريقة معينة واتخذوا بعدئذ 
قراراتهم . وقد استخدموا في تفسيرهم المعارف 
اللغوية والإخبارية السائدة في عصرهم (نقصد 
الآأخبار الواردة في أسباب النزول أو في السير 
أو المترجين ما). وكل هذه الأدبيات تتطلب 
اليوم مراجعة واعادة قراءة على ضوء التاريخ 
النقدي الحديث . 


إن مصطلح النسخ موجود في القرآن على 


الإلغاء والإبطال. أنظر مث عل ذلك الآية 
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رقم )٠١١(‏ من سورة البقرة: « «مَا تسخ مِنْ 
أيه ة أو ننيها نأ بخير منها أو مثلها أل تعلم أن 
الله على كل شيءٍ قدير» . وانظر الآية رقم 
(0۲) من سورة الحج : : «وَمَا أرسلنا قبلك مِنْ 
رسول, ولا نبی إل إذا نى ألقى الشيطان فى 
ميتو قيس الله ما بلقي الشبيطانٌ ثم حك 
الله آیاته والله علیم حکیم». کا ان مصطلح 
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النسخ موجود في القرآن بامعتى الحرفي للكلمةء 
أي عى الكتابة. تقول الآية رقم (۲۹) من 
سورة ۾ ألحاثية : : هذا کتابنا پنطی علیکم بالج 
انا کنا ا ما کنتم تعملون». وأما المعفى 
الشالث لكلمة النسخ» والذي يعتى استبدال 
نص بنص أو نص لاحق بنص سابق» فهو 
ناتج عن مناقشات الأصوليين الذين وجدوا 
أنفسهم في مواجهة نصوص متناقضة . وبالتالي 
فقد اضصطروا لاختيار النص الذي یتناسب آکثر 
مع التوفيق وتحقيق الاأنسجام بين الأحكام 
الشرعية الى كانت قد حظيت بشيت الفقهاء 
الأوائل. وهكذا نشا العلم المدعو بالناسخ 
والمنسوخ وراح ينمو ويتطور باتصال مباشر مع 
بلورة الشريعة» وذلك ضمن ظروف اجتاعية ‏ 
ثقافية واقتصادية لا تزال تنتظر تحديدأ ها من 
قبل المۇرخ الحديث. آو اعادة تحديد“ . انه لمن 
الواضح ان عملية التوضيح التاريخية هذه لا 
مس النص القراتي نفسه» وإنغا هي تؤدي إلى 
(#) يقصد أركون بذلك انها لا تزال بحاجة إلى اكتشاف 


د تارجي أو اعادة اكتشاف لأن الصورة المتشكلة 


أساساً. 
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كشف المسافة الكائنة بين ما سأدعوه بمقاصد 
القرآن» وبين ما دعاه الفقيه الشاطبي بمقاصد 
الشريعة» (وكذلك الفقهاء العديدون الذين 
أتوا بعده) . وإذا ما توصالنا إلى ذلك نكون قد 
قمنا بعمل هام جداً» بل وحاسم. وذلك لأن 
هذا التمييز بينه| يؤدي إلى قطع الطريق على 
رجال الدين المعاصرين (أى العلماء) الذين لا 
يتورعون عن اتام الناس بالكفرء إما من أجل 
الحفاظ على امتيازاتهم واحتكار نطاق المقدس 
وتسيير شؤونه» وإما لأنہم غير قادرين من 
الناحية العقلية والثقافية على ادراك التارعية 
العميقة لكل ذلك العمل الذى أنجزه الفقهاء 
والأصوليون الأوائل من أجل ترسيخ تلك 
الصورة المثالية والتفديسية القاثلة بوجود تطابى 
كلي بين مضامين الأحكام التي بلوروها وبين 
نص الوحي» أقول من أجل ترسيخها في وعي 
أهل القبلة بحسب تعبير الطبري (أي في وعي 
المسلمين)” . 
(*) هنا تكمن النقطة الأساسية والجحاسمة فى دراسة أركون. 
فهو يريد التفريق بين الحظة القرآن/ ولحظة التفاسير 


ويلورة الشريعة واستنباط الأحكام. قالأرى مئل حظة 
الوحي الإهي في حين ان الثانية بشرية خالصة لأا من = 
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ونحن نعلم أن كل المناقشة"” الت دارت 
حول مشكلة الناسخ والمنسوخ ترتكز على 
الفرضية القائلة بامكانية معرفة الترتيب الزمنى 
الحقيقي لنزول الآيات القرآنية بشكل لا يقبل 
الك ضاف إل ذلك مشكة آخرى كان 
بعض كبار المؤلفين الكلاسيكيين قد أشاروا 
إليها وخصوصاً فخر الدين الرازي وهي : إن 
القبول يبدأ نسخ آية من قبل آخحرى يؤدي إلى 
اثارة مشكلة تيولوجية مهملة من قبل الفقهاء. 
ق ا ان ل او ا د 
وجود تناقض في الأصل الذي تشكله كل آية 
يصفتها كلام الله. وبالتالي فينبغي تجنب هذا 
العمل بقدر الامكان . (إذ لا ينبغي إبطال كلام 
الله). 
= عمل الفقهاء والفسرين. وهو يريد أن يقيس المسافة 
الكائنة بينا وتيان هذه السافة لكي يراها السلمون, 
ولكنهم لا يرونا لسبب بسيط هو ان كلقي اللحظتين قد 
اختلطتا ببعضهم] البعض منذ زمن طويل جداً إلى حد انه 


يصعب علم المسلم المعاصر أن يفرق بينه)ا. فهو جخلم 
أردية التقديس والتعالي على أحكام الشريعة وآراء 
الفقهاء والمفسرين في حين انها من صنع البشر. وهر 
بذلك مخلط بيا وبين القرآن. وهذا لا مجوز. والواقع 
أن المسافة التى تفصل بين لحظة القرآن/ ولحظة التفاسير 


۷1 


وأما فيها بخص الترتيب الزمني للسور 
والآيات» فإننا نعلم مدى هشاشة التتائج الق 
توصل إليها المستشرقون في هذا المجال على 
الرغم من تسلحهم بالمنهجية الفللوجية الأكث 
دقة وفعالية من منهجية المحدثين المسلمين 
ومؤلفى أسباب النزول. والفقهاء الذين كان 
عليهم ان يحسموا الخلاف الناشب بخصوص 
قراءات الآيات التشريعية أو مضامينها وجدوا 
أنقسهم» کالسلمىن اليوم» أمام حالة صعبة 
جدا ومحرجة. تتمثل هذه الحالة فيا يلي : کف 
ييكن المس بكلام الله والمخاطرة بتغيير مقاصد 
الله نفسه وأوامره عن طريق الاتكاء على أخبار 
هشة. ت جدا وقابلة للنقاش؟ ففيے| خصس الايتين 
رقم ( ٠١‏ و١٤؟)‏ من سورة البقرة نجد مؤكدا 
بأنه لا القرآن ولا الحديث لا محتريان عل أية 
دلالة تسمح بالنسخ أو بالالغاء. ويقال بأن ابن 
عباس كان قد دافع قي آن واحد عن الأطروحة 
تي تقول بالنسخ الكل وتلك التي تقول 
بالنسخ المجزثي للآية )۱۸٠١(‏ من قبل الآيتين 
رقم ١١(‏ و۲ا) من سورة النساء. وأما 
المفسرون الأخحرون كالضحاك والحسن البصرى 


Y۲ 


وطاووس ومسلم بن يسار فقد دافعوا عن 
الفكرة التي تقول بالتخصيص. وآما فيا بخص 
الاية رقم )۲٤١(‏ من سورة البقرة فإن المصادر 
القدية التي استشهد با دافيد س. بورز فتنقل 
لنا جادلة حامية ومقلقة جرت بين ابن الزبر 
والخليفة عثان بن عفان : «قلت لعثان بأن هذه 
الآية (أي رقم )۲٤١‏ المتضمنة في سورة البقرة 
قد نسخت من قبل الآية (رقم ۲۲۲ مسن 
السورة نفسها)» فلماذا إذن نستركها في 
السورة؟ . . . فأجاب عثان: اتركها يا ابن 
أحى العزيز» فوالله لن أحذف آية من اكان 
الذي Ee‏ 
وهكذاءخلقوا مقولة نسخ الحكم دون نسخ 
تلاوة الآية أو بحسب التعبير الاسلامي 
الكلاسيكي (نسخ الحكم دون التلاوة» . 
وهذا قد يوحى لنا بالفكرة التالية: وهى ان 
الناقشات المعقدة والمهلهلة التى دارت حول 
(#) بعنی ان لآية تظل معتبرة آبة قرآنية ولكن مضموغا 
لى فلا يعمل به. فقط تتم تلاوتا على سبيل التعبد 
كبقية الآيات الآخحرى. وهذا أكر دليل على كيفية احتيال 


الفقهاء على الآيات القرآنية التي لا تتناسب مع 
مقاصدهم فيقوموك بتحيدها, . . 


Y۳ 


مسالة الناسح والمنسوخ كانت قد أصسحت 
حتومة بعد تشكيل المصحف الذي يجترىي 
على كل الآيات المنسوخة. وعندئذ راحت 
أدبيات أسباب النزول تزدهر وتنتشر ضمن 
الظروف الثقافية والسياسية الخاصة بالقرن 
الأول للهجرة. (من أجل تبرير النسخ عن 
طريتق القول بأن الآية الناسخة قد نزلت فعا 
بعد الآية المنسوخة. ولكن هله الأدبيات هى 
ببح ذاتها بحاجة إلى مراجعة نقدية تاريخية ! 
تحصل حت الآن. ..). 

وأما فيا بخص الاجماع» فإنه لم يتحقق إلا 
بشكل متأخحر» والطبري يشهد بطريقة 


(#) بعت انه ل يعد بإمكان الفقهاء حذف هذه الأيات بعد 
ان أصبحت متضمنة في المصحف الرسمي الذي شكل 
أيام عثهان بن عفان . وبالتالي فقد راحوا يشجعون على 
تأسيس علم أسباب النزول من أجل القول بان الآية 
الملسوخحة قد نزلت قبل الآية الناسخةء وبالتالي فمن 
المشروع ابطال العمل بها (آي ابطال حكمها) . ولكننا 
نعلم من خلال النقد التارخي الحديث انه من المستحيل 
التوصل بدقة إلى الترتيب الزمني الحقيقي للايات والسور 
القرآنية . وبالتالي فإن عمل الفقهاء مشروط بالظروف 
السياسية والثقافية لمجتمعهم وحاجياته أك ماهو 
مشر وط بالبحث عن القيقة. . 
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استخدامه للأخبار وأسباب النزول على ان 
الاحكات والمنافشات الحدالية | تكن قد 
انتهت كليا بين المسلمين عندما كان يحتي 
تفسیره . ونحن نعلم ان أتصار الاجاع المؤيدين 
لنسخ الايتين ۱۸١(‏ و١٤۲)‏ من سورة البقرة 
يستخدمون الحديث المشهور «لا وصية لوارث» 
من أجل تدعيم وجهة نظرهم . 

أما فيم يخصني شخصياً فإني لن أخاطر 
بنفسى بالانخراط على تلك الأرضية التارنخوية 
التى أراد المستشرقون حبس المناقشة فيها. 
فدافيد س. بورز يعتقد بامكانية البرهنة على 
ان هذا الحديث المذكور ليس إلا حكمة قانونية 
) تبتدىء بالسريان والانتشار إلا في الربع 
الأول من البرك التبامن الهجرى -۷٠١(‏ 
.٥‏ کنت قد قلت سابقاً بن هذا النوع من 
اللحاجات لا ينبغي أن يستخدم إلا إذا كنا 
متلك براهين تراثية لا تقبل الشك» وبخاصة 
في الحالة الراهنة للغليان الايديولوجى الذي 
يعيشه الوعي الاسلامي كله. وحتى لو امتلكنا 
هذه الوثائق والراهين فإن الثىء الأساسى في 
المسألة الى تشغلنا يكمن في مكان آخر: فنحن 


Yo 


نريد ان ندمجح الظاهرة الدينية داخل قر ا 
للمجعات اة بدلا من حاكمتهاء أ 
مراقبتها أو تقييمها انطلاقا من الموقع التعال 
والخارجي الذي لا يزال بحتله حت الاآن المؤرخ 
الوضعي ٠‏ (أی الاستشراقي). 


(*( 


هنا تكمن نقطة الخلاف الأساسية بين منهجية محمد 
أركون ومنهجية بعض المستشرقين. فهؤلاء يكتفون فقط 
بتطبيق المهجية التارتخوية الوضعية (لا التاريخية المتكاملة) 
من أجل آئیات ان الاسلام متعخلف عن ركب الحضارة 
الغربية» أو ان العرب ذوو حصوصية «وحشيةه» لا 
نتطابق مع الغربيين المتحضرين . بالطيع فهم لا يقولون 
ذلك صراحة» ولكن يفهم من کلامهم ضمنياً ان التراٹ 
الاسلامي أقل,ٍ قيمة من التراث المسيحي . ولكن أركون 
عليهم قائلڈ بان منپجیتهم الوضعية التارخوية ليست 

كافية على الرغم من أهميتها وأهمية التتائج التي تتوصل 
إليها. فعلم التاريخ الحدیٹ ايارس في الغرب ذاته 
(مدرسة الحوليات الفرنسية مثلا) لم يعد يحتفي اء 
وإنغا أضاف إليها مسألة الاهتمام بالبنى النفسية والنيالية 
والأسطورية من حياة المجتمعات البشرية. وهى حقائق 
تعتبر الآن في نفس حجم وأهمية الحقائق التاريخية 
والماديات . 
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الإ جاع والأرتوذكسية 


يعرف الإجماع عموماً من قبل المسلمين 
الذين يشي على آثارهم المستشرقون بأنه أحد 
أصول القانون الديتي . فإجاع السلمين على 
مسألة من مسائل العقيدة والقانون يؤدي في أن 
ال ضر ورة الانصياع له» ک) انه يشکل 
علامة من علامات الأرتوذكسية التي ترسخ 
وحدة الآمة وتراص صقوفها. ولكن السؤال 
المطروح :ءإجاع من؟ وما هو عددهم؟ 

لنعترف أولاً بن النقد التارخى الحديث قد 
انتبه إلى الخاصية الحاسمة للاجماع ألا وهي : 
إنه ناتج عن صيرورة اجتياعية ولقافيه» وعن 
حلة المناقشات والصراعات والتحضرات الق 
أدت إلى اتتقاء بعض العناصر وحذف بعضها 
الآخحر تحت ضغط الاكراهات الايديولوجية 
والضغوط السياسية والأنظمة المعرفية التي لم 
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تدرس أبداً حتى الآن بشكل دقيق وشامل. 
فلم يعد يكفي أن نأاخذ علا بالإجماع المتحقق 
وبالعقائد وأنواع السلوك الأرثوذكسية التي تلزم 
كل الأمةء وإنا ينبغي علينا توضيح الشروط 
العارضة والتعسفية والخيالية الى أدت إلى 
تحقيق كل إجماع. ونحن نرى ان الدراسة 
التارخية هذه الشروط تمثل مساهمة لا بد منها 
من أجل معرفة غط انتاج المجتمعات الخاضعة 
لتأثير ظاهرة الكتاب الموحى (المقصود كيفية 
تود هذه المجتمعات وممارستها لعملها وليس 
غط الانتاج الاقتصادي السائد فيها بحسب 
اللغة الماركسية . فالمجتمعات الخاضعة لظاهرة 
الوحي مختلف عن المجتمعات التي لم تعرفها). 
ويكننا في الوقت ذاته أن نيرهن على إن 
الأرٹوذكسية المعاشة من قبل المؤمنين بصفتها 
الممارسة الحقة المطابقة للعلم الحق المنصوص 
عليه من قبل الله ليست في الواقع إلا عبارة 
عن مجمل القرارات التي اتخذت بالصدفة وعلى 
هوى الظروف والأوضاع من قبل الفقهاء ثم 
لغوية كأجمع أهل القبلةء أو أجمع المسلمون 


Y۸ 


(ني الواقع انها مقدسة من قبل الزمن). 

إن ممارسات التفسبر الاسلامي التقليدي 
مليئة بالتخرات والشكول والتتاقضات 
والاختلال المنطقي والضعف. وهذه هي 
الأشياء الى يكشف عنها النقد التسار ى 
الح ا ت ااه ا 
والزاقض نخد اتسنا عرو کا فلا ساقا 
إل الانتقال للمرحلة العالية من البحث عن 
طريتق طرح الأسئلة التالية : 


(#) هتا تكمن النقطة الحاسمة الثانية في دراسة أركون . وإذا 
ما استوعبها المسلم المعاصر استطاع آن يتحرر من داته: 
أي من کل الضغوط الخارجية والتمارخية التي تضغط 
عليه وتشله عن الحركة والفعل . أقصد بذلك ان کل ما 
يعتقده مقدساً وحراماً لا س هوف الراة قع انتاج 
تاريخي - ما عدا القرآن الكريم بالطبم . a‏ 
الفقهي والتقسيري والأحكام الشرعية هي من صنم 
البشرء لكننا نسينا ذلك بسبب مرور الزمن المتطاول 
والقرون المتعاقبة فأصبحنا نستقد أن كل شيء مقدس في 
التراث الديني. وهكذا مييء الؤرخ النقدي الحديث- 
أي محمد أركون - لكي يبي لنا تاريخية كل هذه الأشياء 
«المققدسة» ويكشف عنها الحجب. وينفض عنها غبار 
الزمن وهالته فتبدو على حقيقتها. وهذامايتيح لنا 
احتمالا تعديلها أو تغييرها من أجل بلورة أحكام جديدة 
تتلاءم مع عصرنا الراهن . 


۷۹ 


١‏ ماهوالنظام المعرقي الذي يكن 
استخلاصه من الممارسة التفسرية الاسلامية 
والعلوم الملحقة كعلم أسباب النزولء 
واللاسخ والمنسوخ› والأخبار» والنحيء 
وا لخطابة» وعلم المعاني . . .؟ وما هي المكانة 
الابستمولوجية هذا النظام المعرفي؟ نلاحظ مث 
هذا الصدد کره المغسرين الشديد لكل ماهر 
غير مؤكد» أو غير محدد» أو غامض. ونلاحظ 
رفضهم للتعبير الرمزي والمجاز والحكمة أو 
لمل الساثر. وكلها أشياء تدعو للتفكبر والتامل 
(أقصد بذلك ان تفسر الفقهاء للآيات 
التشريعية لا يأحذ اطلاقاً بعين الاعتبار مسألة 
نوعية الخطاب القرآني الذي ٤‏ جمله یعطی 
الأرلوة الع الجارئ.والاليات الا 
بالخطاب الرمزي). وني الوقت نفسه 
نلاحظ ان تحويل الآيات التشريعية إلى سرد 
قصصي بواسطة تطور أدبيات أسباب النزول 
يفرض توغا من التاطر الخيالي للآيات القرآنية 
التي نخترل عندئذ إلى نوع من الحرفية الزائدة 
عن المحد را ي ي التفسير الحرفي الظاهرى 
المفرط) . وهكذا يتخلون للصوفية والباطئية عن 


مهمة استشار المجوهر الرمزي للخ طاب 
القرآني» ولكم بالمقابل يفرضون - ويشكل 
مثقل وضاغط - على الآيات التشريعية خلفية 
بر اللوراك الال غالبا ولك من آجا 
التحديد التاريخي والموضعي والتأريخوي 
والتجسيدي المحسوس للأوضاع والأحداث 
والأشخاص التي رفض القرآن دائ|» وبشکل 
منتظم » أن يسميها". ان كتب أسباب النزول 
ككتب قصص الأنبياء المنتشرة لدى القصاص 
الشعبيين تعيد بث الخارق للطبيعة والعجيب 
الدهش الخلاب داخل خطاب تشريعي مقطوع 
عن سياقه الأسطوري الأصل. ومفصول عن 
مقصده الأولي التار خي والحيزي المكاني. 

۲ ما هو التعديل الذي تحدثه هذه 


(#) بمعني إن أسباب النزول تركز على 
اللفاصيل رالحكايات الصخرة وتخترع القفصصس 
العديدة من أجل شرح الآيات القرآنية وتسمي الأشياء 
باسائها» هذا في حين ان الخطاب القرآنی يأنف من فعل 
كل ذلك ویظل فسا متعاليا فلا آس|ءء ولا 
آحداٿث ولا وقائع إلا في نادر الأحيان. . ومن هتا تچيء 
قوة الخطاب القرآني الذي يصبح قابلا للانطباق على 
حالاات عديدة في ظروف تارية متعددة لأنه يبدو غر 
مرتبط بحالة معيلة . 


۸1 


الطريقة السردية على الخطاب القرآني؟ بالطبع 
فان هذا السؤال يتجاوز في حجمه اخحتيار 
فاصلة دون أخحرى حى عندماتكون هذه 
الفاصلة قادرة على تغيير كل نظام الإرث مثلا 
(إذا ماغرت). ان ما أقصده هنا هو أكثر 
جذرية بكثير بالنسبة لمصير المعنى ولشروط 
انتاجه أو توليده واعادة توليده. أقصد بذلك: 
ما هي العلاقات التي يتعاطاها العقل مع 
العلامة الدلالية؟ (عnعاء‏ ع1) . 

إن هذا السؤال ينطبق عل كل الثقافات 
وعلى كل مستويات الثقافة. وهو يصبح حاس| 
عندما تكون العلامة اللخوية منخرطة في 
خطاب ديني يقدم نفسه لكي يدرك ويفهم 
ويعاش بصفته كلام الله. ان نط العلاقة أو 
العلاقات التي يتعاطاها العقل مع العلامة هو 
الذي يتيح لناان نحدد نوعية العقسلانية 
الملستخدمة في كل عملية معرفية: نقصد بأا 
عقلانية مشروطة من قبل اكراهات الخيال أو 
المتخيل التي تخترقها وتهيمن عليها“ . 


(#) يشير آركون هنا إلى نظرية ميشيل فوكو في «الكلهات 
والأشياء» دون أن يسميه صراحة . ففوکو درس تاریخ = 


AY 


وعن طريق اسقاط المضامين السردية على 
فضاء ا لخطاب القرآني يتبلور تدريجياً الاجاع أو 
أنواع الاجاع المشكلة للأرثوذكسية بالسبة لكل 
فرقة من فرق الأمة الاسلامية (السلية» 
والشيعية» والخارجية...). فالشىء امهم 


ب القفكر الأوروں في ذلك الكتاب من خلال موقفه من 
العلامة اللغوية. ففي العصر ما قبل الكلاسيكي رأي 
العصور الوسطى وعصر التهضة) كان الفكر يقوم على 
مبدا التشابه والتطابق مع العلامة. كانت الكلهات هي 
الأشياء والأشياء هي الكلهات» ول يكن يستطيع اناس 
تلك الفترة.التفريق بي أو الفصل بينا. ثم جاء 
العصر الكلاسيكي في القرنين السابع عشر والثامن عشر 
وأحذت الكلات تنفصل عن الأشياء ودخلنا في مرحلة 
الفكر المنظم القائم على التصنيف والترتيب العلمي 
(ديكارت). ثم جاءت مرحلة ثالفة في القرن التاسع 
عشر هى مرحلة الفكر التارخى المحض واكتال انفصال 
السلامات والكلمات عن الأشياء وأصبح الانسان بكل 
منتوجاته (من لغة» واقتصاد سياسى» وبيولوجيا) مادة 
للمعرفة مثله مشل بقية المواد الطبيعية الأحرى. هكذا 
أصبحت الكلمة أو العلامة بالسبة للتصور اللغرى 
الحدیث (علم الفللوجیا) اصطلاحاً ولیس توقیفاً کا كان 
يظن اناس العصور الوسطى» وإلا لكانت هناك لغة 
بشرية واحدة وليس عدة لغات أو تسمية واحدة للشىء 
وليس عدة تسميات. والفكر الاسلامي المعاصر بهذا 
المعنى لا يزال ينتمي إلى الفضاء العقلي للعصور الوسطى 
لأن تصوره للعلامة أو للغة هو نفس تصورها. 


AY 


بالنسبة للمتخيل الديني للمؤمنين لا يكمن في 
أن ابن عباس قد دعم موقمین انين فيا بخص 
النسخ الكلي أو الحزئي للآية )۱۸١(‏ من سورة 
البقرة» أو ان عمر بن الخطاب قد استطاع 
الإدلاء برأيه في مسألة الكلالة أم لا. ذلك ان 
كل حكاية تغذي بحد ذاتها المتخيل عن طريق 
اضافة علاقة «معاشة» بين شاهد متميز وكلام 
الله والنبيى نفسه. وهكذا تتشكل لحمة متميزة 
ومتواصلة تربط بشكل مباشر وفوري بين 
الأجيال المتتالية من المؤمنين وبين الزمن 
التدشيني أو الأولي لتاريخ النجاة (المقصود زمن 
الوحي والنجاة في الدار الآخحرة). ٿم تجيء 
منهجية المؤرخ النقدي وتساؤلاته لكي تمزق 
هذه اللحمة أو ذلك النسيج عن طريق إلغاء 
انتساب المؤمن العفوي والعاطفي إلى كل حكاية 
منقولة شفهياً أو منسوخة بدون أي تمهيد أو 
ربط أو تدخل نقدي» كا يفعل وذلك على طريقة 
الطبري في ايراده للأخبار والحكايات في 
تفسيره. والواقع أن وضع الحكايات بجوار 
بعضها البعض على طريقة الطبري في تفسره 
يعكس بكل أمانة آلية اشتغاطما الأولية أثناء 


At 


نقلها الشفهي بواسطة الوعاظ أو المحدثين. 
ونستنتج من ذلك أن الانتقال من المرحلة 
الشفهية إلى المرحلة الكتابية لم يؤد إلى تعديل 
علاقة «العقل» بالعلامة اللغوية. أقصد بالعقل 
هنا ذلك العقل الذي لا ينفصم أبداً عن 
الغخيل والذي هو منفتح على العجيب المدهش 
والساحر الخلات. وو بعلامة لغوية ن 
تنشطر أبدا ولم تشرح من قبل المؤرخ 
الفللوجي . (أي ل يقصل فيها الدال عن 
الدلول» والاسم عن المسمى كا تقول النظرية 
الحديثة للغة) . 


وما ان الحكايات والأخبار هي عبارة عن 
تاح جماعي . فإن كل علامة جد نفسها مثقلة 
بالمضامين الاجتاعية والقيم الرمزية التي 
سيؤدي تراكمها عبر التاريخ إلى بلورة الموية 
الراسخة لكل فة أو فرقة. وهكذا ييكننا أن 
نفسر سبب الخلافات السيميائية ‏ أي الرمزية - 
المستعصية بين السنة والشيعة والخوارج الذين 
يستخدمون العلاقة نفسها «للعقل» مع 
العلامة» ولكنهم يسقطون على فضاء الخطاب 
القرآنى مضامين قصصية أو سردية ختلفة (هم 


Ao 


يدعونها بالأحاديث) . وهذه الاختلافات عائدة 
أساساً إلى المواريث الثقافية السابقة للفغات 
المتنافسة وإلى مساهمتها أو معارضتها للدولة_ 
الأمة التي تشكلت بعد موت النبي”. 


۴۳ ولکن بعد أن یصبح ا مشترکا 
للأمة بفضل آلية الاجماع فإن النظام السيميائي 
الرمزي المتشكل أنناء القرون الهجرية الثلاثة 
الأولى سوف يتكمّل بالتوليد المستمر للدلالات 
والمعاير المدونة في الكتب «الأرشوذكسية»* 
(نقصد بالنظام الرمزي هنا ممل الأخبار 
السردية الي : تعتر کمعامل وسيط لائار المعنى 


(#) المقصود انما كانت متايزة حت قبل دحوطما ف الاسلام. 
فالأغلافاث ألقبلية وألعربية القدية تنته کلیاً بعد ظهور 
الاسلام . کےا اجا اتحذت ق مختلفاً من السلطة 
الخليقية ثم بشكل أخحص من السلطة الأموية التي 
شكلت في] بعد. ولكتها جيعها تتعاطى نفس العلافة 
للعقل مع العلامة» بمعنی انها تستخدم نفس تقنبات 
النقل والروايةء ولكن مضامين الأحاديث والآخبار 
المنقولة هي فقط التي تلف . 

(##) يضع أركون هنا كلمة أروذكسية بين قوسن لأنها ليست 
مستقيمة ولا صحيحة إلا من وجهة نظر أصحاہا 
بالطبع. والدليل على ذلك هو إن هناك عدة کت 
للحديث E E‏ عدة .خحطوط : كالخط السنى والثط 
الشيعي والخط الخارجي . فلو انها كانت صحيحة في 


AT 


الخاصة بالخطاب القرآني» كا واا تشرطها أو 
تتحكم بها في الوقت ذاته). نحن نعلم أن 
الطلب الأعظم للمسلمين المعاصرين يتمشل 
بالتطبيق الكامل للشريعة ليس فقط بصفته 
حموعة من المعاير القانونية الق یعتقدون اغا 
ستؤدي إذا ما طبقت إل اقامة نظام اجتاعي 
وسياسي مثال» وإغا بصفتها اساسا کنظام 
سيميائي رمزي لا غنى عنه من أجل خلع 
الوحي (أو الخطاب القرآني) على تاريخ البشر 
في المجتمع . (وبالتالي اضفاء مظلة الشرعية 
على أعال البش) . 


٤‏ إن «الأرثوذكسية» تصبح عندئذ حقلا 
ا للبحث التاريخي » وذلك إذا ما اعتبرنا 
انه منذ تثبيت القراءات والحلول التفسرية من 
ls‏ (هنا يبدو الطبري نقطة علام زمنية 
مهمة جدا)» ومنذ التطور الذاتق والمتنافس 


المطلق لما كان هناك إلا خط واحد. ولكننا نعلم ان 
ا لحدیٹث الشيعي ختلف عن الحدیث السني وكذلك کتب 
التقسر والاخبار وأسباب النزول. ولكن الألية التي 
يتبعها كلا الخطين هي واحدة (آلية الرواية والعتعنة: 
عن فلان» عن فلان. . ...) . 


AY 


للمذاهب الفقهية الأساسية من جهة أخحرى“› 
فإن المواضيع الطروقة والأدوات العقلية 
والمعطيات الثقافية والمصالح العقائدية والرؤيا 
التاريخية للفكر الاسلامي ل تنفك تضمر ونتفتقر 
وتتصلب وتتحول إلى قوالب دوغمائية جامدة» 
وتنحط إلى مستوى عناصر المعرفة التكرارية 
والاتباعية حتى يومنا هذا. ولكن ينبغي هنا أن 
ندرس القاصل «الليبرالي» المتشد من عام 
٠‏ إلى عام ۱۹٠١‏ لعرفة مدى الامكانيات 
التى أتيحت آنذاك للفكر العربي - الاسلامی 
من أجل كبر أغلال الأرٹوذكسية. وهذا 
سيفيدنا حالياً ني فتح الأضابير الحارقة من 
جديد» تلك الأضابر الى أغلقت بدون حقى 
أو بتسرع أو بشكل واا منذ القرن 
الرابع الهمجري/ العاشر الميلادي. ولا أعرف 
أية دراسة تنحو في هذا الا تجاه فيا محص فترة 
النهضة. 


ان الأرثوذكسية بصفتها ظاهرة اجتهاعية - 
تقافية تفرض نفسها بعنف وقوة متزايدة منذ 
سني الخمسينات .)۱۹٠١(‏ ويعود السبب في 
ذلك إلى عدة عوامل منها: الصراع ضصد 


AA 


الاستعار» وضغط اسرائيل على منطقة الشرفق 
الأوسط والاستراتيجيات الحديدة الت يتبعها 
الغرب للهيمنة عل امجتمعات الخ رة 
والاسلامية» والتزايد السكاني للمحتمعات 
الاسلامية» وظهور الأنظمة القسرية والقوموية 
المغامرة بعد الاستقلال» والسياسة الديافوجية 
للتعريب» والقطيعة التاريخية الجذرية مع 
التراث (أي الموروث الثقافي الكراجري. 
الاسلامي الكلاسيكي) . وهذه القطيعة ل یفکر 

ہا حت الاآنء بل انه من المستحيل التفكر 
فيها بسبب الوهم «الاأسلامي» الذي يغ طيها 
والذي تغذيه الأرٹوذكسيات منذ القرن اللخامس 
ا مجري/ الحاديعشر الميلادي” .ان السلسية 


(#) هله العبارة مكثقمة وتحتاج إلى شروحات عديدة لکي 
تقهم على حقيقتها. فالارتودكسية هنا هي صيغة جامدة 
وضيقة ةه للدين ولیست الدين وروحانيته العظيمة وتعاليه. 
ويعد أن دخحلت وسائل الأعلام الحديثة إلى البلدان 
اللاسلامية في الخمسينات والستينات آأصبح من السهل 
نشر هذه الصيغة الأرلوذكسية عن الدين الأسلامي 
وتعميمها لكي تشمل فئات اجتماعية م تكن مشمولة با 
سابقاً (في السابق كانت العراصم والمدن الكبرى هي 
وحدها المشمولة بالأرثودكسية › وا الطبقات العليا 
والوسطى منها) . أما الطبقات الشعبية وأبناء الأرياف = 


۸۹ 


التضاعفة والناتجة عن كل هذه العوامل الى 
تفعل فعلها مند تفجیر حركات التحرر الوطنى 
التي زادا وات غا سياسات ر«البناء 


الوطني» بعد الاستقلال» جعل اليوم حاولة 
لتحديث الفكر الاسلامي oT‏ 
انال ان لړ یکن مستحیلا. ومع ذلك فسوف 
أقوم هذه المحاولة العبثية عن طريق تقديم 
بعض القترحات من أجل تشكيل «تيولوجيا۔ 
اناسية _ منطقية» للوحى ® . (Théo - anthro-‏ 


= والحبال الوعرة والبوادي فلم تكن مشمولة بظاهرة 
الأروذكسية إل قلیلا جا وقد زاد من فوة الأرتودذكسية 
الضغوط الخارجية من استعارية واسرائيلية» لأن 
الأرٹوذكسية تبقى الملاذ والملجا في أوقات الشدة 
والضيق . والفكر الخر لا ينتشر إلا ضمن ظروف عغبذة 
ومساعدةء وليس له أي مكان يذكر في ظل التهديد 
الخارجی ۰ وكذلك الأمر فیا خحصس الترايد السکانی الذي 
باط غا انتشار الاإيديولوجيات الكفاحية والفهم 
الجزوء والمبتسر للدين. وآما فيا مخص القطيعة تجاه 
التراث فيقصد أركون با قطيعة العرب والسلمين مع 
أفضل ما في تراثهم»ء أي مع انتاج القرون الهمجرية 
الخمسة أو الستة الأولى من تاريخ الاسلام. فهذه 
املرحلة لا يعرفونها وإنما يعرفون ما تلاها» آي عصر 
الانحطاط , 

(#*) هناك رابطة مفهومية بين بلورة الفكر اللاهوتي 
(التيولوجي) الذي يقترض ضمناً أو صراحة وجود - 


۹» 


„ po - logie de la Rêvêlation) 


- انتربولوجيا حددة (أي تصوراً محدداً عن الانسان) . وهذا 
الفكر التيولوجي يستخدم من أجل بلورة خطابه أدوات 
المنطى ووسائله. وهكذا يتم نسج روابط مفهسومية 
واستنباطية منطقية بين العلوم الثلاثة المذكررة: أي علم 
التيولوجياء وعلم الأنتربولوجياء وعلم المنطق. وهذه 
الروابط هي التي تعبر عنما خطوط الوصل بين 
الصطلحات الثلاثة . ومن الواضح ان كلمة أنتربولوجيا 
هنا مستخدمة بمعقى التصور المشكل عن الانسان في 
الوحي التوحيدي» ولا تحني علم الأنتربولوجيا بالمعفى 
الحديث للكلمة. فالواقع ان للكلمة معنيين اثنين في 
اللغة الفرنسية. ومذا المعفى بمكننا آن نتحدث عن 
أنتربولىوجيا قرآنية تختلف عن الأنتربولوجيا البوذية 
مثا . فهناك تصور حدد عن الانسان ومکائته وقیمته فی 
القرآن» وكذلك في كتابات بوذا. والأئتربولوجيا ذا 
المعنى تعنى مجمل التحديدات والتصورات الشكلة عن 
الانسان فی القرآن (5ع٥۲طادA).‏ ولا مکننا تشکیل 
نظرية حديئة عن الانسان وحقوق الانسان في الفكر 
العربي المعاصر إلا إذا انطلقنا من مفهوم الاتسان في 
القرآن وطورناه ووسعناه لكي يتناسب مع الأوضاع 
الجديدة ويتمشل المكتسبات الحقيقية للحداثة الراهنة. 
وإلا فإن حقوق الانسان سوف تظل حبرا على ورق ولن 
ترسخ في أرضيتنا العربية والاسلامية» وستظل 


(أجنبية) 


۹۱ 


عقل إلي» خطابات بشرية 


کل ما سبق يبن لنا بوضوح انه ينبغي جاوز 
امفهوم التقليدي للاجتهاد والممارسة العقلية 
اللحدودة المرتبطة بهء وذلك عن طريق النقد 
التقسيري الذي e‏ القرآن هو عمل من 
أعال المعرفة بأعلل درجاتها. فهو محص المع 
ويفترض ما كان الفيلسوف الألما يورغين 
هابرماز فد شرحه مطرلا بعد الاأستفادة من 
شرحه في كتابيه : نظرية الفعالية التواصلية» 
والأخلاق والتواصل”' . ا أريد ذلك القول 
(٭) هابرماز هو أشهر فيلسوف ألانى في الوقت الراهن. وهو 
صاحب نظرية مشهورة باسم نظرية الفعل التواصلي أو 
القعالية التواصلية. وقد بناها على أساس علم اللغة 
والفلسفة التحليلية الي كان فتغنشتاين أحد روادها. 
وهو يقصد ا أنقاذ فكرة الحقيقة والعقلانية بعد ان 
الحدانة ,. فهو يعتقد بوجود «مناخ مثالي من التواصل > 


۹۳ 


إنه ينبغي علينا حاكمة كل التفسير التقليدي 
(من ودي ومسيحي واسلامي) والذي کان قد 
واجه مسألة العقل الإهي» على ضوء المعاير 
الى بارا الفافة ادكه لل والرصيل. 
ولكن المسائل التى توضحها هذه الفلسفة حالي 
بشكل صريح كانت موجودة ضمنيأ في كل 
فعل تفسيري لنص يوليه العقل مكانة الوحي 
أو العقل الى . والآن نلاحظ انبشاق فضول 
جدید واکتشافات جديدة بخصوص هذه 


سے والكلام» يستطیح الأفراد المتتخاطبون من خحلاله أن 
يتوصلوا إلى القبول بالحقيقة. وهذا ما محصسل في 
امناقشات الجحارية كل يوم . فلغة التخاطب والتواصل 
الحواري تحتوي على حد أدنى من العقلانية وامكانيات 
العقلانية› ولولا ذلك لما حصل الاجماع» ولا كان 
التفاهم مکنا بين البشر . وأركون يقصد بالاشارة إلى 
هابرماز ان نظریته عکنہا أن تساعدنا في توضيح التفسير 
الاسلامى الکلاسیکى لأنه فعل لخوي أيضاء ولأنه 
يؤدي إلى الاجماع داخل كل مذهب. 
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Ethique et communication‏ - 2 
وفيها بحاول هابرماز أيضاً انقاذ فكرة الحداثة الأوروبية 
والديمقراطية الغربية بعد هضم كل الانتقادات الي 
وجهت إليها من قبل نيتشه وتلامذته: فوكي دريداء 


ملدرسه فرانکقورت › . . : إلخ . 


٤ 


المسائل التأويلية . فالنقاد والمفكرون الحديثون 
أخذوا يتحدثون عن نشأة المعنى وتحولاته» وعن 
طريقة استقبال نص مامن قبل القراء آو 
السامعين الذين يعيدون كتابته أو فهمه في كل 
الاتجاهات . وأخذ الفلاسفة من أمثال هابرماز 
حاون عن الاصل ها بن الذوات 
البشرية» وعن العقلانية المتحركة لا الثابتة ولا 
الحامدة» وعن العقلانية التعددية والنفتحة عل 
المعطيات المتغيرة للواقع والتاريخ وامجتمع . . 
والآن نلاحظ أن المجتمعات الشديدة الحداثة 
والحركة تجبرنا على تخليب التارخية والتغير على 
كل البفى الثابتة. وتجبرنا على اعتبار النظام 
الاجتاعي بصفته مجموعة من الرهانات» 
المتخرة هي شا هده الرهانات الى تغذي 
النافسات بين القاعلن . وأمام کل هله 
الستجدات والتحديات الحديدة فإنه ل بعد 
مكنأ للفكر الاسلامي أن ينخلق على نفسه 
وينعزل داخحل اطار العقل الأصول والإطلاقى 
الذي لم يتح له أن يشهد حتى أصولية النقد 
الكانطي وإطلاقية الديالكتيك الميغلى“. 


)#( تثبر ملاح ظة عمد أركون هذه مسالة الأزمة الرهيبة - 


٩ 


إن مسلمي اليوم مجدون صعوبة كبيرة في 
الفصل بين المكانة اللاهوتية للخطاب القرآنى 
وبين الشرط التاريخي واللغوي للعقل الذي 
ينتج خحطابات بشرية ارتكازا على العقل 
الإهي . إن النقد الفلسفي هو أولا مركز على 
أنغاط المعرفة المنتجة والمؤبدة من قبل العقل. فى 
الواقع ان الفكر الاسلامي الكلاسيكي كان قر 


= والتاخحر المائل الذي يعاني منه الفكر الاسلامي والعري 
العاصر. ففي الوقت الذي يقوم مفكرو أوروبا بنقد 
العقلانية الكلاسيكية (الكانطية واهيغلية) ويفتتحون 
عقلانية نقدية حديثة على طريقة هابرمازء نجد إن الفكر 
الاسلامي لم يتوصل بعد حت إلى مرحلة العقل الكانطي 
آو الميغلى! هكذا تنجد آنفسنا ونحن نعاتي من تماوت 
تارجخي مع الغرب لا يقل عن مائي سنة من حيث 
الزمن. وهذه هى أحد أسباب الأزمة والتخبط العشرائى 
الذي نعاني منه الآن. فالذي يتأحر كثيراً عن ر 
الحضارة والفكر يصاب بالاضطراب ولا يعود يعرف 
كيف يتصرف . فنحن نعتقد ان الأشياء ثابتة وان المعنى 
أحادي الجانب. ومطلق أو انه موجود منذ الأزل وإلى 
الأبد. ولكن علم الألسنيات والسيميائيات الحديلة يبين 
لنا ان للمعنى منشاً وسيرورة ونباية (اغيدام المعنى)» وان 
هناك معنى آخر بنشاً عل أنقاضه. ان المجتمعات 
الأوروبية الحديثة تتميز بالتارخية الشديدةء أي بالتغر 
والحركة المستمرةء هذا في حين ان المجتمعات الاسلامية 
والعربية تتميز بالثبات الأبدي والدهري» ولذلك فهى 
تعتقد ان المعنى معطى مرة واحدة وإلى الأبد. .. أنه 
حول ولا یزول. . . 


۹٦ 


انتبه للمشكلة والصعوبة التى تطرحها. وقد 
اول حلها عن طریق القرل بان کل جا 
الصحابة الذين شهدوا الوحي (يتمتعول بفوة 
الذاكرة والعقل النافذ في مسائل الدين» كا 
ويتمتعون بلفاذ البصررة في مسائل التفسر 
والتأويل". . .» ك يقول ابن تيمية. لنقبل 
مبدثياً هذا الاسقاط الورع للخصائص العقلية 
العليا على كل جيل الصحابة. ولكن ماذا عن 
الجيل الذي تلاهم؟ أقصد هل تنطبق هذه 
ا لخصائص على کل الفقهاء والمفسرين الذين 
ٹبتوا کہا رأینا سابقا كل قراءات ومعانی النص 
القرآنی؟ آلا یکن أن يعتريهم الوهن والنقص؟ 
lS‏ أو کل 
عبارة يصياغته المعهردة: «یقول الله» ثم يعطي 
شرحهء فانه لا پتساءل اطلاقا عن مدى صحة 
شرحه أو عدم صحته عن مدی مطابقته لکلام 
الله أو عدم مطابقته . انه لا يطرح أي تساؤل 
عن شروط الامكانية الابستمولوجية» نم 
امشروعية اللاهوتية لكل عقل بشري يتصدى 
لشرح المقاصد الكلية لكلام الله" . ولا مين 


(#) يقصد أركون انه لا يكن للعقل البشري أن يتوصل كايا = 


۹۷ 


أحدٌ هنا فيقول : بان العقل فى القرنين الثالث 
والرابع الهمجريين كان يجهل التساؤل 
الابستمولوجي . فتنحن نعرف ال العقل 
الأرسطوطاليسي كان تحت تصرف المثقفين 
اللسلمين إذا لم يرفضوه مسبقاً. والشىء نفسه 
يكن قوله عن إدانتهم السريعة والمتسرعة 
للمناقشات اللاهوتية الخاصة بخلق القرآن بد 
من أن يعمقوها ويغنوها ضمن خط المجامة 
المفتوحة والخصبة بين العقل الفلسفي» والعقل 
اللاهوتيء والعقل الإهي . 

لقد خحطا ابن رشد بعض الخطوات في هذا 
الاحجاه. ولكنه بقى سجين الهجية الفقهية 
امالكية أكثر ما ينبغي . ولم يستطع بالتالي أن 
يتوصل إلى حجم التوليفة التي توصل إليها 


= لى مقاصد الله ومعاني آياته» فهي أوسع وأكکر من أي 
عقل بشري . کا انه لا كن سجنها في لغة فقهية قانونية 
أحادية الحانب والمعنى» وذلك لأن الطاب القرآني ذو 
بنية رمزية ومجازية ‏ أي أسطورية بالمعنى الأنتربولوجي 
الحدیث للكلمة . وبالتال فهو متفتح عل عدد لا متاه 
من المعتى والدلالات. ولكن الطبري لم يكن يته إل 
كل ذلك وكان يعتقد بامكانية اعطاء المعنى الكامل 
وا حرفي لكلام الله عز وجل . 


۹۸ 


القديس توما الاكوينى الذي واجه المشكلة 
نفسها. وني حين ان الخط الذي افتتحه ابن 
رشد قد هجر كلياً ني الناحية الاسلاميةء فإن 
الفكر المسيحي قد عرف على العكس كيف 
یستفید کل الاستفادة ما ندعوه بأزمة الحداثة. 
مها يكن من أمر الفشل والنجاح الجزئيين 
داخحل تراثات الفكر الخاصة بأديان الكتاب 
الثلائثة » فإنه يبقى علينا اليوم أن نفكر بمسألة 
«التيولوجيا ‏ الأناسية - المنطقية» للوحي . 
خارل آل أن نفهم ماذا يعنيه خطا 
الوصل اللذان يربطان ويفرقان في آن معاً بين 
هذه الذرى الثلاث من تل الكينرنة وتشك 
العنى» أى: اللهء الانسان» المنطق (بمعنى 
الفكر واللغة في آن معأ) . فاللغة هى الأداة 
رالكان الذي يقن فيه الانسان كل ما يستطيم 
أن يقوله ويعيشه بالقياس إلى الله» أومع 
داته» أو مع العام الوضوعي الحارجي . 
فالوحي » الذي يثل کلام اللهء هو اللغة 
المتعالية وذات القدرة اهائلة على التعالي. وهو 


الناس ويجسد في حياتم الواقعية بصفته تلك. 


۹۹ 


انه يقدم نفسه من خلال التوراة والأناجيل 
والقرآن. ولكنه على الرغم من كل ذلك يظل 
بشکلل آساسي وجذري خطابا لخویا تتراکم فيه 
كل المشاكل المعتادة للغة والأبعاد الفوق 
لخغوية* للتلاوة الشعائرية» والشحنة 
التقديسة» والتصرقات العبادية الطقوسيةء 
والمجوهر الروحي» والحضور الي . . . ان 
الانسان إذ يترك نفسه تنخمس في هذه المناطق 
الغائمة الى جل عن الوصف» وفي ذلك 
الانفعال الدينى والحماسة اللتهبةء والتكرار 
الشعائري» فإنه حول خحطاب الوحي إلى عال 
إهي مألوف بالنسبة له وسهل البلوغ بشكل 
مباشر. وعندئذ لا يصبح القانون الديني إلا 
الطريق المستقيم (أي الشريعة بحسب اللغة 
العربية الاسلامية الكلاسيكية) الذي يردي إلى 


(#) القصود بالأبعاد فوق اللغوية الأبعاد غر اللغوية 
للخطاب: أي الروحية هنا. فكلمة 
(inguistiqueاméta)‏ #توي عل معنیین: معن 
اصطلاحي السني يدل على العلم الذي يقف فوق كل 
علوم اللغات ويستخلص منها القرانين المشتركة لدى 
كافة اللغات البشرية. ثم معنى مباشر وحرفي: أي كل 
ما بخص الجحوانب غير اللغوية البحتة كالمضامين المعنوية 
ملا , 


|» 


التتحسيد الكامل للقرب من الله (يصبح 
الانسان المومن ول الله) . والففيه الذي يبلور 
نواميس الشريعة» والمؤمن البسيط الذي يخضع 
ها يعيشان التجربة نفسها من الطاعة لله 
وبالتالي جر بة المسار تسه نحو النجاة ٤‏ الدار 
الأخحرة. 
ونحن» المعاصرين» نجد صعوبة كبيرة في 
فهم هذا التصور للقانون الدينى لأن السلطة 
التشريعية أ تعد من اختصاص العقيدة 
اللاهوتية في المجتمعات الحديثة. وحتى عندما 
كانت العلاقة الرانطة بین التيولوجيا۔ 
والاناسة - والمنطق مقبولة حماعياً وبدون نقاش› 
بل ومعاشة ف واقع الحياة» فان المُقهاء 
اضطروا لتشكيل علم كامل: هو علم الفقه 
وأصوله. وهو يشبه الققانون الكنسي ٤‏ 
السيحية أو امالا كها اليهودي . و هدا 
هو التحقق «عقلانياً“ من تجذر القانون 
)¥( يضع أركون كلمة «عقلانيا) بين قوسين لان تلك 
Cs‏ أنظر في أمكنة 
أحرى بلورته لفهوم العقل الاسلامي . (في كتاب تاريخية 


الفكر العربي الأسلامي الذي تقلناه إل العربية عام 
1). 


الديني في الوحي» وانطلاقاً من ذلك ضبان 
الاستخدام الآل والأدواتي للقانون الديى 

بصفته طريقا للنجاة في الدار الأخرة. کنا قد 
رأينا كيف أن طريقة التحقق هذه أصبحت 
اشكالية » أي غير موثوقة » وذلك لأن الأدوات 
العقلية والأطر الثقافية التي كانت جعلها ممكنة 
الوجود» بل وحتى ميسورة» قد فقدت اليوم 
تماسكها ومصداقيتها. هكذا نجد أن تعرية 
اللات السيميائية“ للخطاب السردى 
القصصي والدراسة التحليلية للمجاز والرمز ثم 
دراسة التصورات الأسطورية من خلال المنظور 
الأنتربولوجي لم تعد تسمح للأخبار والحکایات 
التقليدية في أن تخمس الوعي في عام العجيب 
الساحر والخارق للطبيعة. بمعنى آخر لم تعد 
تسمح ها بعرقلة كل اعتراض نقدي من أجل 


(#) القصود بالاآليات السيميائية هنا كل أساليب الحكاية الى 
تستخدمها الأخبار الواردة في التفاسير الاسلامية. ومن 
هذه الأساليب أسلوب العنعنة والتشويق والسرد الذكي 
للأخبار لكي يقتنع با المؤمن ويتشربها دون أية مناقشة 
أو تساؤل نقدي . ونحن نعم أن علم الالسنات 
والسيميائيات المعاصرة قد بسح قادرا على تعرية هذه 
الآليات الافة الخطاب السردي والقصصي . 


۲ 


أن تفتح القلب على كل الحقائق الدينية 
(ومعروف أن القلب في القرآن هو مركز المعرفة 
العذية و«العقلانية» في انس 


انه لن المؤكد ان الوعي الجاعي الاسلامي 
العاصر لم يشهد تلك القطيعة النفسية والثقافية 
بالدرجة نفسها التي دعا الت الل من 
القرن التاسع عشر عل الأقل. ولکن لا ينبخي 
أن نعزو هذا الاختلاف إلى مقدرة الاسلام على 
مقاومة حركة العلمنة بقعالية أكثر من 
اللسيحية. فالواقع أن المقولة التيولسوجية- 
الاناسية _ المنطقية للوحي هي ذامہا لآدیان 
الكتاب الثلاثة . ولكنہا شهدت هجات عتلفة 
من قبل العقل العلمي والحضارة الصناعية. 
ولكن ذلك لا يعني أيضاً ان الانتقال إلى 
العلمنة سوف يؤدي بالضرورة إلى تهميش 
اللاهوت من قبل الأنتربولوجيا أو حت تصفيته 
كلياً (انظر ذا الخصوص الناقشات الدائرة في 
الغرب حول «موت الله») . ان ذلك لا يعني 
أبداً ان هذا التطور التاريخى سوف يشهده 
الاسلام حت مثلها شهدته المسيحية في 


الغرب". وهكذا يكنا ان نفتتح الحقل 
الفكري للتيولوجيا- الاناسية - المنطقية على 
مرحلتين : فأولا ينبغي علينا تصفية كل المواقع 
التبجيلية والافتخارية التي تزعم ان الاسلام 
قادر على مقاومة العلمنة بفضل تعاليه اهي 


وحده. وثانياً ينبغي علينا أن نرفض مزاعم 
الفغكر العلهانوي الذي يدعي انه يمثل المرحلة 
الحاسمة من تحرير العقل خارج كل العقائد 
الخيالية . وإذا ما استطعنا ان نفعلل ذلك يكنا 
عندئذ أن نعيد ادخال الوحي داخل الفضاء 


(#) هنا تكمن في رأينا أصالة فكر أركون وموقفه المختلف 
عن المستشرقين العلمويين/ والمسلمين التقليديين ف آن 
معا. وأعتقد انه يقدم للمسلمين المعاصرين حلا ناجعاً 
ET‏ إذ برفض العلمانوية الاأخحتزالية لا العلأانوية 
المنفتحة والامجابية: فالواقع انه يرفض اخحتزال البعد 
الديني والروحي أو تصفيته کے| فعلت تلك العلانوية 
النضالية في القرن التاسع عشر والعشرين (خصوصا نی 
فرنسا) . فالاسلام يمكنه أن يستوعب الكتسبات الايجابية 
للروح العلمية والعلانية الحديدةء في الوقت الذي 
يرفض فيه التخلي عن البعد الروحي والاياني. 
فالأنتربولوجيا (آي علم الانسان) لا ينبغي أن تؤدي إلى 
تصفية اللاهوت (أي علم الله) . ويهذا المعتى فان أركون 
يدعو إلى إيسان جديد» حر وحال من التعصب الذي 
يسيطر عادة على الايان التقليدي ومجعله يبدو غر 
متناسب مع روح العصر ومستجداته. 


4 


امعرفي الموخد الأجزاءء وفي هذا الفضاء 
المتجمع والموخد يكن للعقل ان يوظف 
استجوابات الرمزانية الدينية الرازحة في وجود 
جتمعاتناء وكذلك فتوحات العلانية الخحديثة فى 
استكشافات جديدة عن المعنى . ۰ 


وهذا الحقل الفكري التشكل سوف تكمن 
أصالته الكرى والحديدة فيا يلى : ان التيولوجيا 
(أي علم اللاهوت) المرتكز من الآن فصاعداً 
عل اواج اله إلا لا ات برف 
الفكري والثقاي المتبادل لدى الأديان الثلاثة . 
ونحن نعرف مدى حجم النتائج المأساوية 
والعقليات المتصلية والمتشنجة واللامتساعة التي 
خلدعها طيلة قرون عديدة تلك «التيولوجيا» 
السكولاستيكية في منطقة الشرق الأوسط على 
وجه الخصوص”“. أن المأساة اللبنانية والصراع 
العربي - اليهودي › والفلسطيني - الاسرائيل ل 
التوحيدية الثلاثة» وإنغا ينطبتى داخحل الدين الواحد على 
تيولوجيات المذاهب والفرق التشكلة (انظر: حالة 
الروتستانت والكاثوليك والأرثوذكس في المسيحية). وف 
بخص الاسلام» نلاحظ ان الواقع التيولوجية الدوغمائية = 


۰ 


بزالان يقویان خطاب الاأستيعاد والنفي المتمادل 
ويصلان به إلى ذروته من أجل تبرير الحرب 
«رالعادلة» أو المقدسة. 

ان إثارة هذه الأحداث ال مأساوية الراهنة رعا 
بدت في غير مكانما ونحن نخصص دراسة عن 
الاجتهاد وممارسته ٤‏ الفكر الاسلامي . أن 
النظري اموجه نحو المعرفة. انه البحث عن 
الأسس الإلمية والمعرفية من أجل تبرير ا 
الشرعية . وهو بهل الع as E‏ 
الكتاب الیحی . وفل ا أنظة معرقية ا 
TEE‏ عن طريق التعليم الديني 


ب التي تشكلت في العصر الكلاسيكي ثم تيبست وتحجرت 
في العصر السكولاستيكي ل تزال تفرق حت الان بين 
السنة والشيعة والخوارج . فاللعنات التيولوجية هنا أيضاً 
تبدو حامية ولا مرجوع عنها. ولا يكن إقامة الحوار 
السني ۔ الشيعي يوماً ما على أسس قويمة تحريرية إلا إذا 
قبل كل طرف براجعة التيولوجيا المتشكلة لديه مراجعة 
تاريخية دقيقة من أجل اسقاط الصبغة اللاهوتية الإهية 
عتهاء وإبراز الصبغة الايديولوجية والبشرية المحضة. 
عندئذ يكن للوعى الاسلامي الكل أن يتحرر ويتوحد. 
أما قبل ذلك فلا.. ا 
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